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Einleitang.

Die Frage nach einer jenseitigen Ordnung der Dinge
hinter oder ttber dem Diesseits, das damit so eng verbundene
Problem des Todes und dessen, was nach dem Tode folgt,
hat die Denker Indiens schon in sehr alter Zeit auf das
ernstlichste beschiiftigt. Von der Geschichte dieser Gedanken
sollen hier einige Abschnitte dargestellt werden, die eine
natiirliche Einheit bilden.

Sie heben da an, wo das Chaos altertimlicher, grof8en-
teils aus primitiver Vergangenheit stammender Vorstellungen
vom Weltdasein und Geschehen sich lichtet, um der miichtigen
Idee des Brahman, des All-Einen die Herrschaft einzuriiumen,
und wo neben die Hoffnungen auf freudenreiches Fortleben
nach dem Tode in der Gemeinschaft gottlicher Weltherren
die alles iiberfliegende Sehnsucht tritt nach Eingehen in
den stillen Frieden der Ewigkeit.

Dies Stadium der Entwicklung liegt in den #lteren jener
den Veden zugerechneten Texte vor, die man ,Upanishaden*
nennt.

Jiingere Upanishaden schlieBen sich an. Sie zeigen
dieselben Gedanken in fortschreitender Durchbildung. Auf-
merksamer werden die Fragen beachtet, die sich inbezug
auf das Verhilltnis des Brahman zu der dem Auge er-
scheinenden Welt aufdringen. Hier begegnen wir der
ltesten, vedischen Gestalt der Samkhyalehre. In ihr hat
das philosophische Nachdenken der Inder zum ersten Mal
ein System geschaffen. Dies System wurde spiiter, als die
Zeiten des vedischen Altertums lingst abgelaufen waren,
von der erstarkten, verfeinerten Wissenschaft Indiens, die

Oldenberg: Upanishaden. 1



2 Einleitung.

wie in Panini’'s Grammatik komplizierteste Gedankenmassen
scharfsinnig und kunstreich darzustellen wufite, in modernere
Form gegossen. Neue Motive wurden geschickt eingewebt.
So nahm die Samkhyalehre ihre, wie man sagen darf,
klassische Gestalt an, auf die wenigstens einen Blick zu
werfen wir uns nicht versagen werden.

Noch ehe sich aber in engen Kreisen philosophischer
Denker die letzterwithnten Vorgiinge abspielten, entwickelten
sich in andrer Umgebung aus denselben Keimen Gebilde
véllig andrer Art. Die Philosopheme gaben eine Grundlage
ab stark genug um michtige religiosse Schopfungen zu
tragen. Buddha erschien und brachte den von Lebensnot
und Todesangst Gequiillten den Trost seiner Lehre. Er ver-
hie§ Erlésung von Leiden und Tod, Eingang in das ritsel-
hafte Jenseits des Nirvana. Es soll zu unsern Aufgaben
gehoren, die Lehre des iltesten Buddhismus darauf hin zu
betrachten, in welchem Zusammenhang sie mit jenen ihr -
vorangehenden Schiépfungen des Denkens gestanden hat.

Da mige denn unsre Darstellung Halt machen. Sie
will die philosophischen Systeme, die sich dann weiter in
einer nunmehr zwischen festeren Ufern verlaufenden Be-
wegung angeschlossen haben, nicht in ihren Bereich ziehen,
ebenso wenig wie die spiteren Religionen Indiens, die
Religionen des Vishnu oder Krishna, des Siva. Auch inner-
halb der Grenzen, auf die wir uns beschrinken wollen, ist
es nicht die Absicht Vollstindigkeit zu erstreben. Versucht
werden soll vielmehr, die dialektischen Grundmotive, mit
denen das alte Denken arbeitete, ihr Ineinandergreifen, ihre
Entwicklung zu verstehen. Und auch, die hier herrschenden
seelischen Bediirfnisse und Stimmungen nachzufiihlen. Die
oft bizarren, doch eigenartig ernsten Gestalten der Denker
vor Augen zu stellen, die kraftbewufit und entsagungsmutig
sich als Sieger gefithlt haben im Ringen darum, vom Jenseits
den Schleier zu heben, den Tod zu iiberwinden.

Kann es gelingen, ,unter Biichern und Papier“, im
Zimmer, in das der blasse Himmel des Nordens hineinsieht,
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Gedanken nachzudenken, die unter indischer Sonnenglut
oder den Strémen indischen Regens gedacht sind, nahe den
Opferpliitzen der Dorfer oder in Asketenhiitten unter dem
weiten Laubdach miichtiger Biume? Gedanken, deren Grund-
linien sich in einer Vergangenheit herausgearbeitet haben,
als von den fremdartig ungestalten Schopfungen vorgeschicht-
licher Phantasie noch so viel lebte und von bedichtig
priifender, niichtern und klug aufbauender Wissenschaft so
wenig? Schwierigkeiten, wie sie schon etwa der Erforscher
Platons fiihlen wird, treten hier mit ganz anderer Wucht
auf. Die bis zu unserm eignen geistigen Dasein fithrende
geschichtliche Kontinuitit, welche dort die schon an sich
viel geringeren Entfernungen tiberbriicken hilft, fehlt hier.
Wie aus Erdtiefen ausgegraben stehen diese Gedanken un-
vermittelt vor ums, voll von Riitseln. Und pldtzlich scheinen
uns wiederum altvertraute Ziige aus ihnen entgegenzublicken.
Wir diirfen nicht versuchen, ihre Schwiichén zu verbergen.
Aber an manchem Punkt kann auch ein Gefiihl der Ehrfurcht
vor ihnen nicht schweigen.

Land und Volk. Die Brahmanenkaste.

Welches ist das Zeitalter, in dem sich die uns be-
schiiftigenden Entwicklungen des Denkens angesponnen
haben? DasldBt sich sicher nicht bestimmen, wie ja tiberhaupt
die é#ltere Chronologie Indiens durchaus dunkel ist. Ver-
mutungsweise Schiitzung mag in die Zeiten um den Anfang
des ersten vorchristlichen Jahrtausends fithren*), Der geo-
graphische Schauplatz dieser Vorginge liegt, wie sich das
aus der Entstehungsgeschichte und der Ausbreitung der
vedischen Kultur erkldrt, ganz im nordlichen Indien: der
Hauptsache nach in den reichen Liéndern an den Schwester-
stromen Ganges und Yamuna. Doch beginnt die Bewegung
bald tiber den Vereinigungspunkt der beiden Stréme hinaus

1) Vgl. das Nihere unten im Abschnitt dber den Buddhismus.
1*



4 ~ Einleitung.

nach Osten zu dringen. Wir durfen uns in diesen Zeiten
die htheren Klassen der bekanntlich von Iran her — viel-
leicht etwa ein Jahrtausend frither — eingewanderten arischen
Inder wohl als noch nicht allzu tief bertthrt durch Rassen-
mischung mit den verachteten dunkeln Urbewohnern des
Landes denken: noch gegenwiirtig haben sich ja an vielen
Orten Brahmanen von reinem oder annithernd reinem weiflem
Typus erhalten. So waren hinsichtlich des Rassencharakters
die Brahmanen jenes Altertums ihren Verwandten wohl noch
#ihnlich: den iranischen Priestern, die vielleicht um dieselbe
Zeit die Reform Zarathustras erlebten. Und doch hatte sich
die Verschiedenheit des indischen geistigen und geistlichen
Wesens vom iranischen offenbar schon damals scharf genug
ausgepriigt. Die Natur, das Klima Indiens, die leichte Be-
herrschung der Urbevilkerung, die Abwesenheit grofer ge-
schichtlicher K#impfe breitete um die Brahmanen eine Atmo-
sphiire ungestérter Ruhe aus. Da gedieh der Hang zum
Reflektieren, zur Pflege komplizierten Wissens, zum Spiel
einer immer schrankenloser im Ungeheuren und Ungeheuer-
lichen sich ergehenden Phantasie. Vor allem wirkte dahin
auch die Abgeschlossenheit der Kaste. Denn schon damals
hatten die Ordnungen der Kaste begonnen, das Dasein
Indiens zu beherrschen. Und wenn die Gedanken, von denen
wir sprechen werden, auch ihrer Natur nach die Tendenz
hatten, sich von Kastenschranken unabhiingig zu machen,
so konnte dieser freiheitliche Zug doch nicht schon von
Anfang an seine Wirkung beweisen. Ihren Ausgangspunkt
hatte die Bewegung, wie sich in ihr deutlich zu erkennen
gibt, eben im Schof§ der Brahmanenkaste — unter diesen
Minnern, die sich dessen bewufit waren, im Anfang der
Dinge aus dem Haupt des Purusha, des tausendkdpfigen,
tausendfiifligen Urwesens, hervorgegangen zu sein: so trugen
sie ihre geistliche Wilrde in sich als ein von Geburt her
ihnen gehtriges Erbteil, als ein Stiick ihrer innersten Natur.
Mit der heiligen Schnur, dem Abzeichen der Kaste, be-
hangen gingen sie einher, an ihrer seltsamen Haartracht —



Land und Volk. Brabmanenkaste. 5

_der rechts getragenen Haarmuschel oder den drei Haar-
“muscheln oder den eigenartig geordneten Haarstrihnen und
dhnlichen Absonderlichkeiten — erkennbar als Glieder des
einen oder anderen jener grofien Brahmanengeschlechter,
deren Ahnherren die Hymnen des Rigveda ,geschaut hatten.
Unzweifelhaft diirfen wir uns die Angehtrigen dieser Kaste
schon fiir die Zeiten, von denen hier die Rede ist, nicht als -
eine in Lebensstellung und Interessen vollkommen gleich-
artige Masse vorstellen. Da waren in Wohlleben hausende,
reiche Herren. So der Brahmane, den ein Text sagen lifit:
»An Gold habe ich mein Teil, an Kithen, Rossen, Sklavinnen,
an Decken und Gewindern“ — oder ein andrer, zu dem
man spricht: ,Vieles von allerlei Art wird in deinem Hause
gesehen: der rollende Maultierwagen, die Sklavin, der goldne
Halsschmuck; du issest Speise und schaust, was dir lieb ist.“
Aber es gab auch arme Schlucker, wie jenen Ushasti, der
im hagelverwiisteten Land mit seinem Weib in bitterer Not
umherwandert und sich bei einem reichen Mann etwas von
dem Reisschleim erbettelt, den er jenen essen sieht. Es
gab Brahmanen von durchaus weltlicher Art, Hofménner,
GroBigrundbesitzer. Aber doch trat unter den Angehorigen
der Kaste geistliches Wesen — das haben wir allen Grund
anzunehmen — immer noch stark, vielleicht iiberwiegend
hervor: der Typus jener Brahmanen, die so dachten, wie
ein alter Text es ausspricht: ,Ihren Weg gehen die Wasser,
geht die Sonne, geht der Mond, gehen die Sterne. Wie
wenn diese Gottheiten ihren Weg nicht gingen, ihr Werk
nicht titen: so ist ein Brahmane an jenem Tag, an dem
er nicht seine Textlektion studiert — der Typus der Brah-
manen von altem Schrot und Korn, welche Jahrhunderte
spiiter ein buddhistischer Poet schildert:
»Die aus gelehrtem Haus stammen, verschwistert
heilger Wissenschaft® —
wie denn noch heute die Brahmanen entfernt nicht aus-
gestorben sind, unter denen die Traditionen altehrwiirdigen
Lehrens und Lernens sich unangetastet erhalten haben.
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So war denn erst recht in jenem Altertum die Be-
mithung um das Wissen die grofie Angelegenheit dieses
Philosophenstandes, wie spiiter ein Grieche die Brahmanen
genannt hat. Wohl wurden unter ihnen auch die geheimen
Kiinste ekstatischer Erregungen getibt, tibernatiirliche Kriifte
und die Gemeinschaft von Gottern und Geistern erstrebt
durch Fasten, Erhitzung und sonstige Kasteiungen. Aber
all das trat zuriick hinter der Beschiiftigung mit der Wissen-
schaft des Veda und des Opfers.

Der gelehrte geistliche Herr tat sich als Lehrer auf.
Das Ziel seines Ehrgeizes zeigt der Vers, den er betete:

»Wie zum Meere der Fliisse Lauf
Von Ost und West zusammenstromt,

Moge der Freunde, der Schiiler Schar
Mir zustromen von Ost und West.“

Im Hause eines solchen Lehrers verlebte der Brahmane seine
Jugend, lange Jahre. Die Pflicht des Bettelns und harten
Dienstes, der dort dem Schiiler oblag, die gewollte Diirftig-
keit seines #uflern Daseins stand in scharfem Kontrast zur
Glorie jenes geistigen Besitzes, den zu erwerben er sich
allem willig unterwarf.

Damals erschien das Verhiltnis des Menschen zu seinem
Wissen in anderm Licht, vollzog sich darum auch der Er-
werb des Wissens in sehr andrer Form, als in unsrer mit
Wissen iibersiittigten, das Wissen sachlich und geschiiftlich
handhabenden Zeit. Uralte Anschauungen griffen hier ein.
Wie der Name einer Wesenheit, ihr Bild oder ihr Schatten,
so steht auch das Wissen von ihr zu ihr selbst in engster
mystischer Beziehung. Noch in anderm Sinn als in dem
unsern gilt hier das Wort, daB Wissen Macht ist: nicht, wie
wir es verstehen,' indem es zu' richtigem Handeln befihigt,
sondern direkt, indem es geheimnisvollen Konnex zwischen
dem Wissenden und dem Gewuflten herstellt’), etwa eine

1) Beispielsweise, wo tiber die Bewegung der Sonne die Lehre auf-
gestellt wird: ,Sie (die Sonne) geht in Wahrheit nie unter“, fihrt der
Text fort: ,Nie geht unter, zu ihrer (der Sonne) Gemeinschaft und Gleich-
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unmittelbare Zaubermacht ilber das Objekt des Wissens in
sich schlieft, wihrend andrerseits dies Objekt fiir unzu-
reichendes, falsches Wissen sich am Wissenden r#ichen mag.
Nicht jeder ist fithig, jedes Wissen aufzunehmen — es ist
hier nicht an die geistige Fithigkeit des Verstehens gedacht,
sondern an mystisches Ausgeriistetsein zum Beherbergen der
Erkenntnis und an Geschiitztheit vor den ihr innewohnenden
bedenklichen Kriiften. So bewegt sich Lehren und Lernen
in einer sakramentalen, mit Zauber gesiittigten Atmosphiire.
Die Scheu vor Unheimlichem liegt in der Luft. Aber wenn
es gelingt alle Gefahren zu beschworen, erlangt man dafiir
auch als Wissender unabsehbare Macht.

»Der Schiiler geht, entflammt vom Brennholzscheite *),

In schwarzes Fell gehiillt, geweiht, langhiirtig.

Von Meer zu Meer schweift er im Nu, die Welten
Bedeckt er mit der Hand, enthiillt sie wieder.“

Mit Zauberriten tritt er seine Lehrzeit an. Keuschheit ist
strenge Pflicht’ — nicht sittliche Pflicht in unserm Sinn,
sondern ein Element des Zaubers — fiir den, der sich im
geweihten Zustande des ,Brahmanwandels“ d. h. der Schiiler-
schaft befindet. Mancherlei besondere Observanzen werden vor
dem Lernen einzelner von eigenartigen Kriiften erfiillter Texte
beobachtet. Wer die Verse studieren will, die Macht iiber
Wolken und Regen verleihen, mufl schwarze Kleider tragen
— der Farbe des Gewtlks entsprechend — und schwarze
Nahrung genieflen. Wer durch einen andern Text sich in
eine Art Bundesgenossenschaft mit der Sonne zu versetzen
wiinscht, darf nichts zwischen sich und die Sonne kommen
lassen aufler Biéiumen und Schutzhiitten. Die Kenntnis der-
artiger Texte und ithberhaupt alles Wissen, das von besonders
gefihrlicher Heiligkeit durchtréinkt ist, wird nicht im Dorf
erworben; die dabei in Aktion versetzten Miichte kidnnten

artigkeit, zum Wohnen in ihrer Welt gelangt, wer solches weif.“ Aita-
reya Brahmana III, 44.

1) Das Holzscheit, das er tiglich auf das Feuer seines Lehrers legt,
teilt ihm selbst heilige Glut mit.
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dem menschlichen Alltagsleben Schaden zuftigen. Sondern
nach einer Zeit des Fastens und Schweigens geht man zum
Wald hinaus, ,zu einer reinen Stitte in norddstlicher Rich-
tung’), die von Osten her beleuchtet ist.“ Dort empfiingt
in dem Kreise, der durch einen Wassergufl geweiht ist, der
Schiiler, der die Augen schlieBt oder dessen Augen ver-
bunden sind, die mit Zauberkraft gesiittigte Kunde. Ein
Besitz, dem er von -lange her mit Erwartung und heilem
Verlangen entgegengesehen hat. ,Zu den Knaben sagen
die Miitter, wenn sie ihnen die Brust geben: wachst heran,
ihr Sthnchen, zu Leuten, die das Sakvarigelitbde zu voll-
bringen wissen.“

Endlich ist dann fiir den herangewachsenen Brahmanen
die Zeit gekommen das feierliche Bad zu nehmen: das wischt
die Kraft oder Substanz des ,Brahmanwandels“ von ihm ab
und beendet damit die Lehrzeit, so daB er nun ,von Kithen
oder von einem fruchttragenden Baum her“ aufbrechend in
das heimatliche Dorf zuriickkehren kann. Ein Text zeichnet
das Bild eines Schiilers, der sich nach diesem Ende sehnt.
»Zw0lf Jahre hatte er seine (des Lehrers) Opferfeuer bedient.
Der Lehrer aber lieB die andern Schiiler ziehen, doch ihn
lieB er nicht ziehen. Da sprach zu dem Lehrer dessen
Gattin: ,Der Schiller hat sich heifl abgequilt. Er hat die
Feuer gut bedient. Sieh zu, daB die Feuer nicht an dir
vorbei ihm die Lehre mitteilen. Teile du sie ihm mit.¢ Er
aber, ohne sie ihm mitzuteilen, zog iiber Land. Da wurde
der Schiiler krank und wollte nicht essen“ — worauf die
Feuer, wie es die Frau vorhergesehen hatte, selbst ihn be-
lehren: und nun erglinzt sein Antlitz als das eines Wissenden.
Ein andres Bild eines solchen zum Abschlufy der Lehrzeit
gelangten Schiilers. Er gehort einer Familie an, in der
Niemand ungelehrt bleiben mag. Zwolfjihrig ist er aus-
gezogen zu studieren. Vierundzwanzigjihrig ,kommt er

1) Der Nordosten ist glickbringend, wohl weil er die Krifte des

Ostens, also des Sonnenaunfgangs, und des Nordens, dem die Sonne in der
Zeit der zunehmenden Tage zustrebt, in sich vereinigt.
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wieder, nachdem er alle Veden durchstudiert hat, hochmiitig,
sich gelehrt diinkend, aufgeblasen“ . ..

Wissensverlangen und Wissensstolz, wie sie in diesen
Bildern brahmanischen Schiilertums hervortreten, begleiten
den Brahmanen dann durch sein Leben. Immer handelt es
sich um die einzige Wissenschaft, die es damals in Indien
gibt: um Kunde und Verstéindnis des Opfers und der Opfer-
texte. Die ,Wildnisse des Opfers“ reichen durch Hunderte
von Tagereisen, und wer sich als Unwissender da hinein
wagt, dem geht es wie dem Reisenden, den im Wald Hunger
und Durst oder bbse Geister angreifen. Man ist gewohnt
— uns mutet das oft kleinlich und schlimmer als kleinlich
an — Vorfiille des tiglichen Lebens, irgend einen Erfolg,
ein MiBigeschick, in Verbindung mit richtigem oder falschem
Opfern zu bringen. Bhallaveya hat zwei Verse, die einander
entsprechen sollen, in verschiedenen VersmaBen statt im
gleichen MaB ausgewihlt. Er fillt vom Wagen und bricht
sich den Arm. Er ist klug genug die Ursache des Unfalls
alshald einzusehen. Dem Yajtiavalkya sagt ein priesterlicher
Gegner voraus, daB wegen seiner Weise emen bestimmten
Ritus auszufithren der Lebensatem ihn verlassen wird. Das
war freilich einem Opferkiinstler wie Yajniavalkya gegeniiber
wenig am Platz. ,Er blickte auf seine Arme und sagte:
y)Diese Arme sind altersgrau geworden. Wo ist das Wort
des Brahmanen geblieben?“ Aber nicht nur in solchen
Zauberwirkungen bewiihrt sich die Kraft des Wissens. Es
handelt sich auch um Realitiéiten, an denen selbst der Un-
frémmste nicht zweifeln kann. Dem, der im Ruf des Wissens
steht, erwiichst tiberall Ehre und Gewinn; seine Titigkeit
als Opferpriester wird ihm von reichen Opferherren ver-
schwenderisch gelohnt. Die Rivalitiiten, die da unausbleib-
lich entstehen, machen sich in Disputationen iber Opfer-
weisheit Luft. Die finden am liebsten vor moglichst zahl-
reichem Publikum statt — ohne Zeugen streiten sich Sadras —;
oft wird da eine hichst kriiftige, durchaus perstnliche Sprache
gefithrt. Das Vorspiel jener Disputationen, denen wir be-
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gegnen werden, von den Geheimnissen des all-einen Wesens.
Ubrigens sind es nicht allein menschliche Wissende, die mit
einander streiten oder einander in den Besitz des kostbaren
Wissensschatzes setzen. Wie ein im Augenblick wieder
verwehender Hauch von Mirchenpoesie klingt es in die
Prosa der priesterlichen Pedanten hinein, wenn man liest,
wie zu Keéin Darbhya der goldne Vogel geflogen kommt.
Ein gelehrter Vogel. Er sagt: ,Du verstehst die Opfer-
weihe nicht. Die verstehe ich und will sie dir erkldren® . ..

Die Opferwissenschaft.

Wie diese Wissenden, #hnlich sieht ihr Wissen aus.

Die Wissenschaft vom Opfer, die in der Folge viele ihrer
Charakterzige auf die Lehre vom All-Einen vererbt hat,
steht ihrerseits, wie schon beriihrt wurde, in engem Zu-
sammenhang mit dem Denken einer sehr fernen Ver-
gangenheit.

Deren Vorstellungen von Dingen und Geschehen waren
tief verschieden von dem, was dem modernen Menschen
als wirklich, ja auch nur als vorstellbar erscheint. Man hat
— mit einem Ausdruck, tiber dessen vollkommene Berechti-
gung ich hier nicht streite — von ,prilogischer“ Geistes-
verfassung gesprochen®). Nattirlich soll nicht gesagt werden,
daf sich die Theologie oder Metaphysik der Brahmanen
selbst noch auf diesem prillogischen Niveau hilt. Aber sie
ist erst auf dem Wege sich von ihm zu entfernen und hat
nicht in jeder ihrer Richtungen auf diesem Weg sehr weite
Strecken zuriickgelegt. Es gibt Stellen, wo sie nicht viel
mehr tut, als jene Denkweise alter Vergangenheit auf die
Materialien des Opfers, mit denen sie selbst es zu tun hat, -
anwenden, den primitiven Vorstellungsmassen ein etwas
veriindertes, etwas modernisiertes sakrifikales Gewand an-
ziehen.

1) Ich verweise namentlich auf das geistvolle Werk von L. Lévy-
Bruhl, Les fonctions mentales dans les sociétés inférieures. Paris 1910,
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Jene vorgeschichtliche Gedankenwelt lernen wir gegen-
wiirtig in ihren noch heute erhaltenen Uberresten immer
besser kennen. Personen und Dinge — die einen von den
andern mehr fiir uns als fur die Alten unterschieden — weisen
da bestiindig Eigenschaften auf und entfalten Wirkungen, die
nur eine durchaus anders orientierte Vorstellungsweise als
die unsre ihnen beilegen kann. Soviel begreift sich ja leicht,
da man das Herz des Bdéren oder Raubvogels iit, um
mutig zu werden, daB man sich Gehirnsubstanz eines klugen
Menschen auf die Stirn schmiert, um Klugheit zu erlangen:
in jenem Herzen oder Gehirn wohnt die Wesenheit des Muts,
der Klugheit; die nimmt man so in sich auf. Auch solche
Zusammengehorigkeiten sind begreiflich, wie die mystische
Identitsit, die etwa zwischen dem Schatten eines Wesens
oder auch seiner Fuflspur, seinem Namen und andererseits
ihm selbst vorgestellt wird, so dafl, wer das eine faft, das
andere hilt. Oder Wirkungen wie die, da3 eine vom Zauberer
in der rechten Weise hergestellte Nachahmung von Regen
den Regen selbst herbeiftihrt. Das Eine bedeutet das Andre,
ist das Andre. Oft aber kann es uns nur auf weiten, un-
gewissen Umwegen oder tiberhaupt nicht gelingen, Anhalts-
- punkte ftr unser Verstindnis zu finden; die verbindenden
Fdden sind verborgen, zuweilen hoffnungslos versteckt.
Schneiden sich die Frauen der auf der Elefantenjagd be-
findlichen M#nner das Haar, werden den Minnern die ge-
fangenen Elefanten entkommen (Laos, Indochina). Durch
ein Bild der Konigin Victoria im Besitz eines Missionars
wurde eine Epidemie hervorgerufen (Neuguinea)'). Solchem
Glauben an bizarre Wesenszusammenhiinge und Wirkungs-
weisen auflerhalb alles uns Denkbaren kommt intensivste
. Lebendigkeit zu. Mit vollkommner Selbstverstiindlichkeit
leuchtet es den Gliubigen ein, dafl ein Ding zugleich es

1) Beruht es allein auf dem Sophisma post hoc, ergo propter hoc,
daB man dem Bilde diese Wirkung zuschrieb? Lévy-Bruhl a. a. 0. 74 gibt
Griinde dagegen. )
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selbst ist und etwas — nach unsrer Auffassung — vollkommen
verschiedenes. Hier begegnet ein Stamm, dessen Ange-
horigen nichts gewisser ist, als dafl sie Araras sind. Dort
trifft man auf die Uberzeugung, daB jedes Individuum gleich-
zeitig der und der Mann oder die und die Frau ist und der
und der Vorfahr aus der fabelhaften Vergangenheit, daB
es aber auch zugleich der Totem ist, die Wesenheit der
Tier- oder Pflanzenart besitzt, deren Namen es triigt. Der
sich selbst noch nicht in starker Individualitit von seiner
Umgebung sondernde Geist leiht auch den Wesen der Auflen-
welt keine feste und individuelle Existenz. Allgemeine, in’s
Unbestimmte wirkende Kriifte oder Fluida fiillen das Welt-
dasein mit ihrer einherstrémenden grotesken oder kapri-
zivsen Bewegung, in der das eine haltlos in das andere
hintiber schwankt, taumelt, zerflieBt. Gewif} kein sich seiner
selbst bewuBiter Pantheismus. Aber ein prihistorisches Vor-
spiel des Pantheismus ist dies in der Tat.

All das kann hier nur in der Kirze angedeutet werden,
um von diesem Hintergrund der brahmanischen Opferspeku-
lation eine Vorstellung zu geben. Nur sehr allmihlich —
fur die Zeiten, von denen wir sprechen werden, liegt es
noch grofitenteils in der Zukunft — zerstreuen sich jene
Nebel, lernt man anstatt des imaginiiren Geschehens das
wirkliche sehen. Fiirs erste — immer noch lange vor der
Entwicklung der brahmanischen Spekulation — haben in-
mitten jener uralten Vorstellungswelt die Gestalten groBler
Gotter miichtige Geltung gewonnen: menschenihnliche, doch
tibermenschlich gewaltige Individuen. Die meisten von
ihnen sind Verkdrperungen von Naturmiichten.

Da ist Indra — urspriinglich, scheint es, ein Gewitter-
gott —, der trinklustige Dreinschliiger und Feindebezwinger.
Agni — das Feuer —, der gittliche Freund und Gast der
Menschen., Varuna — in vorgeschichtlicher Zeit, wie man
vermuten darf, ein Mondgott —, der Durchschauer und Be-
strafer auch verborgenster Stinden. Die wirksamen Mittel,
sich der Gnade dieser Gotter zu versichern sind, unter ein-
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ander eng zusammengehorig, das Gebet und das Opfer, in
welchem — so darf die leitende Idee wenigstens des vedischen
Opfers ausgedriickt werden — der Mensch dem Gott gibt,
damit dieser ihm wieder gebe, ihn schone und beschiitze.
Das Opfer prachtvoll und wirksam auszugestalten, kunst-
volle Gebete daftir zu ,zimmern“: das war das groe Werk
der ,Rishis“, der priesterlichen Poeten, die in den Anfangs-
zeiten der indischen Geschichte auftraten. Sie lehrten, mit
sinnreichen Hymnen Agni die Stiitte bereiten, fiir Indra den
berauschenden Soma pressen und seinen Sieg iiber den
Drachen Vritra feiern, den Zorn Varunas hinwegflehen.

In diesen Géttern beginnt das zuvor im Menschenleben
und darum auch im religissen Wesen noch stark zurtick-
tretende Element der Personlichkeit seinen Triumph zu
feiern.

Freilich keinen unbestrittenen, noch weniger einen
endgiltigen Triumph.

Wenn Indra, Agni und ihresgleichen in der Tat im
ltesten aller indischen Texte, den Hymnen des Rigveda,
durchaus im Vordergrund stehen, so darf man nicht itber-
sehen, daB nach dem Wesen dieser Hymnenpoesie hier von
den verschiedenen Richtungen, in denen das religitse Be-
dirfnis sich #uBert, gerade nur diese des Sichwendens an
die Gnade personlicher Gotter zur Geltung kommen kann.
Aber doch schon im Rigveda selbst zeigt sich eine be-
ginnende Neigung, die Umrisse jener gottlichen Individua-
litéiten wieder zu verfliichtigen, in ihnen eine Umschleierung
zu erkennen, die ein unpersonliches Eines umbhiillt:

»Als Indra, Mitra, Varuna und Agni
Benennt man es und als den Himmelsvogel.

Das Eine, vielfach nennen es die Priester.
Agni und Yama, Matari§van heifit es“.

Und in anderer Weise sieht man die Geltung person-
lichen Wesens zuriickireten, wenn man von den Hymnen
des Rigveda hiniiberblickt in den Yajurveda, den Veda der
Opferspriiche. Dort begegnet man bestiindig priesterlichem
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Tun, das innerhalb des Opfers doch von der Grundidee des
Opfers unabhiingig die Gotter, die Bewerbung um ihre
Gnade beiseite lifit und sich dem Prinzip nach vielmehr in
der Sphire vorgottlicher Anschauungsweise hilt. Wenn der
Priester im Zusammenhange der Opferverrichtungen einen
Feuerbrand ergreift, teilt er dem Feuer seine Wirkung zu,
indem er sagt: ,Vernichtet ist der bose Feind, vernichtet
die MiBgunst. Wenn er auf dem Opferplatz hin oder her
zu gehen hat, sagt er: ,Dem weiten Luftraum wandle ich
nach.* Oder in anderen Situationen, an dies oder jenes
Geriit, an diese oder jene Opfergabe sich wendend: ,Geh
zum Himmel; von dort erwecke uns Regen“ — ,Zwischen
schiebe ich dir Himmel und Erde; zwischen schiebe ich den
weiten Luftraum®“. Wihrend also in den Hymmnen der
Priester die Hilfe der Gotter anruft, zeigen ihn diese Opfer-
spriiche fortwihrend selbstindig mit den Naturmichten
schaltend, mit Himmel und Erde hantierend, die bosen
Geister mit Feuer verjagend. Neben den grofSen Opfern
stehen dann Massen geringerer Riten fiir Hochzeit, Toten-
bestattung, Anliisse aller Art des tiiglichen Lebens: bestiindig
verfilhrt da der Priester, oder weist den von ihm beratenen
Laien zu verfahren an, ganz in der gleichen Weise, ganz
im Stil der vorgeschichtlichen Zeit. Er lifit auf einen Stein
treten, wem er Festigkeit mitteilen will; er lifit Fisch
essen, wer die im Fisch wohnende Schnelligkeit begehrt;
er stellt ein Abbild des Regens her, damit es regne’). In
all dem ist er schlechterdings nicht Diener der Gotter; man
kann ihn als Zauberer benennen.

Und diese Richtung auf den Zauber statt auf die Gotter-
verehrung zeigt sich weiter im Erstarken, wie dann folgende

1) Da8 da nicht nur alte Riten einfach als iberkommener Besitz wieder-
holt werden, sondern die Motive filr die Denkweise der Handelnden noch
durchaus lebendig sind, kann nicht bezweifelt werden. Bediirfte es eines
Beweises, wiirden ihn die vielen Fille ergeben, in denen diese Motive sich
in der Produktion evidenter Neubildungen fruchtbar zeigen. Ein Beispiel
8. in meiner Religion des Veda S. 481 A, 1.
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Generationen von Brahmanen, welche die Opferordnungen
und Gebete fertig vorfinden, an die nunmehr sich als Niichstes
darbietende Aufgabe herantreten, dies alles auf ihre Weise
zu erkliren um ihm so in der Hand des Wissenden die
volle Macht zu sichern.

Hier ist der Punkt erreicht, wo wir eben jener brahma-
nischen Opferwissenschaft begegnen, die als Grundlage und
Nihrboden der groBen pantheistischen Spekulation unsere
Betrachtung verlangt’).

Unabsehbar eintnig dehnen sich die ,Brahmanas“
aus: die Werke, in denen die Wissenschaft vom Opfer
niedergelegt ist. Da liest man, zu Hunderten und zu Tau-
senden, Betrachtungen wie die folgenden. Uber die ,Litanei
der Gabeldeichsel“, die beim Somaopfer fiir sieben Gott-
heiten oder Guttergruppen vorgetragen wird, heifit es:

»Den Atemkriiften wahrlich gehort diese Litanei zu
eigen, welche die Gabeldeichsel ist. Er triigt die Texte
der sieben Gottheiten vor. Sieben wahrlich sind die Atem-
kriifte im Haupt. Damit setzt er die Atemkriifte in das
Haupt. Was ist, sagt man, am Wohl und Wehe des Opfer-
herrn dem Priester gelegen, der fiir ihn die Litaneien vor-
triigt? Hier kann er mit ihm machen, was er will. Wen
er an seinem Ausatmen schidigen will, fiir den mufl er den
Abschnitt an Vayu (den Windgott) verwirrt vortragen. Er
muf} einen Vers oder ein Versglied auslassen: dadurch wird
dies (Stiick der Litanei) verwirrt. Damit schiidigt er jenen an
seinem Ausatmen. Wen er an seinem Aus- und Einatmen

1) Es darf nicht verschwiegen werden, daf die Grenzlinie — auch
die chronologische Scheidung — zwischen den Texten jener Wissenschaft
und den spekulativen Upanigshaden keine vollkommen feste ist. So bleibt
in Bezug auf manche AuBerung ungewiB, ob sie in die Vorgeschichte der
pantheistischen Spekulation oder in diese selbst hineingehtrt. Im GroSen
und Ganzen sondern sich die beiden Perioden doch hinlinglich. DaB sie
im Einzelnen oft in einander flieBen, ist eben eins der Charakteristika
dieses Entwicklungsvorgangs,
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schiidigen will, fiir den mufl er den Abschnitt an Indra und
Vayu verwirrt vortragen,“ usw.

Eine andere Stelle betrifft eine Reihe von Opfern, die
sich durch ein Jahr hindurchziehen; sie geben Anla vom
geheimen Wesen des Jahres zu handeln, damit man als
Kenner dieses Mysteriums Herr iiber die damit verkniipften
Kriifte und Wirkungen werde: ,Ein Mann wahrlich ist das
Jahr. ,Mann‘ ist ein Ding; ,Jahr* ist ein Ding. Das aber
ist dasselbe. Zwei Wesenheiten sind des Jahres Tage und
Niichte; zwei sind diese Atemkriifte des Mannes (Einatmen
und Ausatmen). Das aber ist dasselbe ... Viersilbig ist
samvatsara (,Jahr); viersilbig ist dieser yajamana (,Opfer-
herr“). Das aber ist dasselbe ... Dreihundert und sechzig
sind des Jahres Niichte; dreihundert und sechzig sind des
Mannes Knochen. Das aber ist dasselbe ... So viele Schweif3-
poren es gibt, so viele Tropfen regnet es. So sprach Var-
kali, der dies wuBite: Die Wolke, welche die ganze Erde be-
regnet, kenne ich, und dieses Regens Tropfen ).

Mit den Gottern, an die doch Litaneien und Opfer von
Haus aus gerichtet waren, hat all das wenig zu tun. Denen
floB ihr Leben zu aus dem Glauben, dafl sie als Herren
aller Giiter, alles Geschehens Gliick und Leid zuteilen, wie
es ihnen gefillt. Das priesterliche SelbstbewuBtsein aber,
das aus den Brahmanatexten spricht, liebt es nicht, in unter-
wiirfiger Demut aus der Hand eines Hoheren zu empfangen.
Und der priesterliche Wissensdrang findet keine volle Be-
friedigung, so lange er Halt machen muB3 vor dem unredu-
zierbaren Letzten, das ihm in jenen Gétterperstnlichkeiten
gegentibersteht. Im Wollen wie im Erkennen greift man
selbstvertrauender, anspruchsvoller zu. Man erfafit das Ge-
schehen, wie es in primitivster Form schon jene vorgeschicht-
liche Weltauffassung getan hat, als beruhend auf dem Spiel
von Kriiften, die das Universum durchwalten und deren

1) Das scheint zu heiBen: wer den menschlichen Korper kennt, kennt
das Gesetz des Regens, den das Jahr bringt. Denn der schweiB-
ergieBende Korper ist so viel wie die regenergieBende Naturmacht.
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Wirkungsweise, von fern der Naturgesetzlichkeit des mo-
dernen Welthildes vergleichbar, der Kenner zu berechnen
und wie er will zu lenken wei. Dieser Kenner aber
ist man selbst. Selbst beherrscht man den Gang der Dinge
durch das zu allméichtigem Zauber umgedeutete Opfer.
Hat Jemand einen Erfolg, fragt man: welchen Kunstgriff
hat er beim Opfer angewandt, um das zu erreichen? Auf
dem Opfer beruht Wesen, Gestalt, Geltung aller Dinge.
Mit dem Baccalaureus Goethes kdnnte der Opferer sagen:
p,Die Sonne filhrt’ ich aus dem Meer herauf — er konnte
es nicht nur sagen; er sagt es tatsiichlich: ,Gewif} die
Sonne wiirde nicht aufgehen, wenn man nicht in sie diese
Opferspende ergtsse. Darum giefit er diese Opferspende
aus.* Da kann denn den Indra und Varuna nur der Schatten
ihrer einstigen Grofe bleiben. Auch in Indien sind es die
Priester, die den Gottern die Lebenskraft verkiimmert haben.
‘Die Poesie und Andacht, von der sie in den alten Hymnen
umflossen waren, ist in den Brahmanatexten von ihnen ge-
wichen. Wo sie hier handelnd auftreten, pflegen sie mit
kleinlichen Rinken gegen einander und gegen ihre aufler-
gottlichen Feinde anzugehen. Sie sind furchtsam, boshaft,
voll niederer Begehrlichkeit. Selbstverstéindlich miissen sie
es sich gefallen lassen, den jetzt geltenden Anschauungen
entsprechend systematisiert, umgedeutet, so zu sagen in die
Sprache der neuen Zeit tibersetzt zu werden. Der Gott
- Brihaspati ist das Brahman, die Potenz der Heiligkeit. Vishnu
ist das Opfer. In ihre Mythen werden die Vorstellungen,
bei denen jetzt das Denken zu verweilen liebt, plump und
gewaltsam hineingetragen. Wo die alten Hymnen mit feier-
lichem Schwung von jenem grofien Augenblick der Ent-
scheidung redeten, als Indra auf Vritra den Donnerkeil
schleuderte, heiflt es jetzt, daB Indra den Vritra durch eine
Opferdarbringung erschlagen hat. Den Géttertrank Soma
vom Himmel herabzuholen fliegen anstelle des alten mythi-
schen Adlers die Metra der heiligen Hymnen in-die Hohe.
Absurde und stillose Vermischungen heterogener Vorstellungs-
Oldenberg: Upanishaden. 2
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reihen: kein Wunder, dafl so die vollkommensten mytho-
logisch-spekulativen Mifigeburten zur Welt kommen.

Schlieflich gewthnt man sich daran, neben den alten
Gottern und statt ihrer die groflen Michte der AuBenwelt
als ,Gottheiten“ (devatah) zu benennen, die physischen und
#hnlichen Wesenheiten, bald mehr phantastische Kolosse,
bald mehr Fluida, in denen man jetzt die vor allem ent-
scheidenden Faktoren des Geschehens erkennt.

Da ist Sonne und Mond. Die drei Welten: Erde, Luft,
Himmel. Die Weltgegenden. Das Jahr und die Jahreszeiten,
die Monate mit ihren Hilften des zunehmenden und ab-
nehmenden Lichts, Tage und Nichte. Vielleicht wiirden
wir erwarten, in dieser Reihe dem Raum und der Zeit zu
begegnen. Offenbar schweben die in der Tat den alten
Denkern in gewisser Weise vor, wenn sie die ,, Weltgegenden“
und das ,Jahr“ nennen. Im Ganzen ist man noch nicht
zu jenen reinen Formen der Anschauung, die eben nur
Formen sind, durchgedrungen. Man bleibt meist an diesen
konkreteren Vorstellungen der Weltgegenden, des Jahres
haften, die den lebendigen Inhalt einer Mannigfaltigkeit mit
verschiedenen Kriiften ausgeriisteter, im Weltleben — in-~
sonderheit im Opfer — verschieden wirkender riumlicher
und zeitlicher Elemente in sich schlieBen ).

Eine besondere Gruppe von Wesenheiten, denen die
Brahmanatexte neben diesen ,Gottheiten“ eine bedeutende
Rolle zuweisen, sind die Substanzen, aus denen sich das
korperliche und geistige Dasein der menschlichen Person-~
lichkeit aufbaut. Da ist Geist, Atem und Rede, oder an-
stelle des Atems eine Vielheit von Atemkriiften. Da ist
Speise und das dem Korper angehtrende Wasser, Knochen
und Mark, Auge und Ohr.

1) Doch schreitet man in der Tat daneben auch schon zu der ab-
strakteren Vorstellung des ,Kala* fort: das Wort bedeutet, scheint es, zu-
néichst den rechten, fiir einen Zweck geeigneten Zeitpunkt, dann
die Zeit #iberhaupt. Vgl. auch die Anfihrung in Anm. 11 am Ende
dieses Buchs. )
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Weiter aber ist bezeichnend, wie neben diesen Sphiiren
des Makrokosmus und Mikrokosmus als gleichberechtigt eine
dritte steht: das Opfer mit dem Kreis der ihm zugehorigen
einzelnen Verrichtungen und vor allem mit den heiligen
Vedatexten — mit den Details ihres Wortlauts, den Vers-
maBen, den verschiedenen Formen kiinstlicher Wiederholung
und Verschriinkung der Versglieder beim Aufbau der Ge-
sangliturgien, bis herab zu solchen Minutien wie dem Auf-
treten des und des Lautsanirgend einer Stelle oder dem Wechsel
der Kasusformen eines Schlagworts in den heiligen Formeln:
interessante Anfinge grammatischer Beobachtung werden
hier gelegentlich sichtbar. Man sieht, wie deutlich sich die
Eigenart dieses priesterlichen Welthildes ausprigt: zusammen
mit Sonne und Mond, mit Atem und Geist regieren die
Metra der heiligen Hymnen als GroB8miichte den Weltlauf.
In einem Brahmapa heifit es: ,dies alles, was da ist: die
heiligen Hymnen, Spriiche, Lieder, Metra, Opfer, Menschen
und Vieh*.

Schliefllich geh¢rt, wie in dem bisher Gesagten schon
gelegentlich hervortrat, in diesem Gewirr mystischer oder
magischer Substanzen auch all dem eine Stelle, was uns als
Eigenschaft eines Wesens oder als eine ihm innewohnende
Kraft erscheint. Auch dies sind ,Korper (fan#)': so in dem
Weibe, das mit schiidlichen Eigenschaften ausgestattet ist,
der ,gaitentotende Korper“, der ,Korper der Sohnlosigkeit,
Ahnlich ist die Kraft vorgestellt, die den Priester oder den
Adligen zu dem macht, was er ist: das Brahman, das Kshatra.

Eine gewisse Fortgeschrittenheit des Denkens von
den vorgeschichtlichen Gebilden zu Reinerem, Wirklicherem
ist in all dem ja unverkennbar. Die Weltgegenden, das
Jahr und #hnliche Miichte, ja selbst Opfer und Opfer-
lieder als Beherrscher des Geschehens tragen in der Tat
den Stempel hoherer Vorstellungsweise als die Fratzen-
gestalten der Vorzeit. Und doch, was das Denken der
Brahmanen in jenen Wesen sieht, die Vorgiinge, die es

unter ihnen sich vollziehen Liit: all das fillt immer noch
2%
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fortwiihrend in den Stil grotesker Unwirklichkeit zurtick,
der fiir die prithistorische Zeit charakteristisch ist. Nicht ver-
wunderlich, wenn man sich vergegenwiirtigt, wie ganz und
gar diese Priester noch Zauberer gewesen sind. Die Vers-
mafle sprechen und handeln. Das Jahr hat ein Verlangen.
Das Opfer verwandelt sich in eine Schildkrte und redet.
Viel unbestimmtes Schweben zwischen unperstnlichem und
perstnlichem — schattenhaft persénlichem — Dasein. Netze
phantastisch willkiirlicher Beziehungen umspinnen alle diese
Wesenheiten, aus deren Aktion sich die Struktur des Opfers,
seine Wirkung auf Weltlauf und Ich erkliiren soll. Sie wirken
auf einander durch Berithrung, durch die ihnen innewohnende
Zahl, durch irgend etwas ihnen Anh#ingendes. Sie fiirchten
sich vor einander, ruhen auf einander, gehen in einander
ein, sind mit einander verwoben, paaren sich mit einander. Sie
erschaffen einander, indem das Eine das Andre aus sich entl:ifit,
nehmen sich wieder in einander herein, absorbieren einander,
verwehen in einander. Das Eine geht in das Andere iiber,
wird zum Andern, ist eine Form des Andern, ist das Andre.
Vor allem dies letzte: das Eine ist das Andere. Von der
alten Fihigkeit der vorgeschichtlichen Zeit, als unmittelbare
GewiBheit zu empfinden, daBl etwas zugleich es selbst und
etwas anderes ist (oben S.111{.), besitzen diese Theologen noch
einen recht starken Rest. Das Opfer ist das Jahr. Das
Opfer ist Rede. Das Opfer ist Vieh. Das Auge ist die
Wahrheit. Das Versmafl Trishtubh ist Kraft. Es ist schwer,
die Intensitiit der Gleichsetzungen, die sich in solchen Siitzen
aussprechen, sicher zu veranschlagen. Kaum zweifelhaft
scheint doch, daB verglichen mit den uns geliiufigen symboli-
sierenden Zusammenstellungen — Halbmond und Islam,
Lorbeer und Ruhm — es sich dort um eine wesentlich
stirkere Empfindung wirklicher Identitiit handelt. Sie mag
dhnlich heutzutage von dem gefiithlt werden, fiir den das
Brot des Abendmahls nicht den Leib des Herrn bedeutet,
sondern sein Leib ist.

Fortwihrend wechseln die Figuren, in denen sich die
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Elemente dieses Welthildes an einander fiigen. Das Ein-
zelne schwankt und schwirrt hin und her, ist jetzt dies, jetzt
jenes. Die Klammern, die alles in der gegenseitigen Lage
festhalten oder vielmehr nicht festhalten, sind schwach. Mit
den Beweisen dafiir, daB das Eine das Andre ist — sofern
itberhaupt- solcher Beweis versucht wird — macht man es
sich bequem. ,Der Feueraltar, den man geschichtet hat,
ist diese Rede. Denn mit der Rede') wird er geschichtet*
— 8o schlieit man ganz im Stil prihistorischer Logik. ,Das
Gewordene ist das Selbst. Denn gewiff ist das, was ge-
worden ist, und gewiB ist, was das Selbst ist.* Man mdchte
meinen, daf, wenn sich hier zwei Vorstellungen einmal in
einer gewissen gegenseitigen Ni#he befinden, es nicht mehr
~ gelingen will sie auseinander zu halten. Sind bei den Be-
trachtungen, die man anstellt, Zahlenverhiltnisse im Spiel,
50 huldigt man denn auch dem Prinzip, daB es auf eins
oder zwei mehr oder weniger nicht ankommt, oder man
gestattet sich auch einen direkten Rechenfehler. Gern hilt
man sich an oft recht geringfiigige Wortihnlichkeiten, um
auf die Identitdt zweier Wesenheiten oder auf mystische
Kriifte in ihnen zu schlieBen: man bringe, um die Uber-
zeugungskraft zu wiirdigen, die ein solcher Beweis besitzt,
die alte Vorstellung von der mystischen Wesensgemeinschaft
zwischen Namen und benannter Sache in Anschlag. indha
ist indra, dharva ist dirva. Zwar stimmt die Wortgleichheit
nicht recht — um so viel besser; sie ist eben ,verborgen;
das Verborgene aber lieben die Gutter“. So lassen Begriffe,
Zahlen, Worte es sich ohne viel Widerstand gefallen, nach
Belieben hin und her geschoben zu werden. Einer Wesen-
heit, die als wirkungsvoll erscheinen soll, génnt man es gern,
ndies Alles®* zu sein: warum sollte man auch vor einer
Grenze halt machen, wo man es ebenso leicht hat itber die
Unbegrenztheit zu verfiigen? Als Parameshthin, Sohn des
Weltschopfers Prajapati, das Neu- und Vollmondsopfer dar-

1) Unter Rezitation von Sprichen usw.
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gebracht hatte, ,kam ihm der Wunsch: ,Mtge ich dies Alles
sein. Er wurde zu den Wassern. Die Wasser wahrlich
sind dies Alles* — und wenige Zeilen weiter: der Atem ist
dies Alles; die Rede ist dies Alles; der Geniefler der Speise
und die Speise selbst sind dies Alles. Ein Weltbild, in dem
so alles in einander schwimmt, gibt eben die rechte Atmo-
sphiire her, die der priesterliche Zauber braucht, um die
Dinge zu beschleichen, von fern her das Eine im Andern
zu erfassen und zu bezwingen. In der Gewinnung der Er-
kenntnisse, durch die das erreicht wird, arbeitet und kémpft
nicht der Gedanke seinen schweren Kampf, die Hindernisse
zu besiegen, die ihm den Zugang zur Wesenstiefe der Dinge
verwehren. Sondern es ist #hnlich wie es in der prihistori-
schen Zeit war: wo eine Frage auftaucht, hat man auch
alsbald ohne viel Suchen die Antwort bereit. In der rubigen
Abgeschlossenheit der privilegierten Kaste, keiner andern
Kritik ausgesetzt als einer, die mit genau dem gleichen
Riistzeug arbeitet, am wenigsten von Selbstkritik behelligt,
1Bt man nach Willkiir und Behagen die Phantasie von Ein-
fall zu Einfall ihr Spiel treiben.

DaBl im Gewirr jener welterfilllenden und den Weltlauf
beherrschenden Potenzen doch vor den Augen der priester-
lichen Betrachter gewisse Ordnungen mit gréflerer oder ge-
ringerer Bestimmtheit sich feststellen, ist ja natiirlich. Ein
sehr primitiver, auf der vorgeschichtlichen Entwicklungsstufe
hidufiger Typus der Klassifikation ist die Einteilung von
Wesenheiten aller Art entsprechend der sozialen Gruppierung
der Menschen. Tiere, Pflanzen, Himmelskorper, Weltgegenden
— Alles ordnet sich nach den Totemgruppen, Clans, Phra-
trien der menschlichen Gesellschaft. In Australien kann der
Zauberer, welcher der sozialen Gruppe Mallera angehirt,
beim Zauber nur Gegenstinde verwenden, die ebenfalls
Mallera sind; stirbt er, muBl das Holz des Geriists, auf das
die Leiche gestellt wird, von einem Baum der Malleraklasse
kommen.' Eine deutliche Veranschaulichung davon, wie
andre Wesensziige jenes Denken verglichen mit dem unsrigen
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in Personen und Dingen sieht und wichtig genug findet,
um darauf fundamentale Einteilungen und Regeln fiir das
Handeln zu bauen. Genau dieselbe Denkweise erscheint
nun auch in der brahmanischen Opferwissenschaft. Die
gleichen Kasten wie unter den Menschen gibt es unter
Gottern und Tieren. Und der brahmanischen Phantasie
wiirde etwas Wesentliches fehlen, wenn diese Einteilung
nicht auch die Metra der heiligen Texte, die Melodien und
Anordnungsweisen der Gesanglitaneien umfafite. Auch die
Jahreszeiten, auch die Zahlen, welche fiir die Metra maB-
gebend sind, werden dem System angeschlossen, Was unter
den Menschen der Brahmane ist, ist unter den Gottern Agni,
unter dem Vieh der Ziegenbock, unter den Versmaflen das
aus achtsilbigen Reihen gebildete: dies Alles ist unter ein-
ander gleichen Wesens, ist Alles aus dem Haupt des Welt-
schopfers hervorgegangen. Ebenso haben der Adlige, der
Vaiéya, der Sudra, die der Reihe nach aus Brust und Armen,
aus dem Bauch, aus den Fiilen des Schdpfers stammen,
ihre Verwandten gleichen Ursprungs in jenen andern Daseins-
sphiiren. Auf dieser Klassification beruht es, da der Brah-
manenknabe im achten bis sechzehnten Lebensjahr die Jting-
lingsweihe empfangen soll, da acht die Zahl seiner Kaste
ist, withrend fiir den Adligen und Vai§ya aus dem gleichen
Grunde das elfte bis zweiundzwanzigste, das zwdlfte bis
vierundzwanzigste Jahr gilt. Ebenso legt der Brahmane die
heiligen Opferfeuer im Frithling an, in der Jahreszeit seiner
Kaste, der Adlige im Sommer, und so fort. Natiirlich zwar
kann das Alles nicht in dieser Form direkt aus hochstem
Altertum stammen, denn weder die Kasten noch die fiir die
Zahlenverhiltnisse mafigebenden VersmaBle — und schlieB3-
lich auch nicht die Gotter — sind uralt. Aber es ist kaum
zweifelhaft, daf auf den Stoff, den die geschichtliche Zeit
hervorgebracht hat, doch hier eine Denkgewohnheit ange-
wandt ist, die sich in ununterbrochener Kontinuitiit aus fernen
Tiefen vorgeschichtlicher Vergangenheit erhalten hat.
Wiihrend die eben besprochene Klassifizierung vor allem



24 Einleitung.

fiir die Beurteilung des Verhiltnisses der Brahmanpaspeku-
lation zu jener Vorgeschichte lehrreich ist, hat eine andre
oft begegnende Einteilung des Weltgebiets direkte, erheb-
liche Wichtigkeit fiir die vor uns liegende Frage, wie sich
in dieser Spekulation die Idee des All-Einen vorbereitet.
Die Figuren, nach denen sich irgend welche unter den welt-
erfillenden Wesenheiten ordnen, werden gern als auf ver-
schiedenen Daseinsgebieten wiederkehrend in mehreren sich
gegenseitig entsprechenden Exemplaren neben einander ge-
stellt, mit stehend wiederholten Schlagworten wie besonders
hiiufig den folgenden: ,So in Beziehung auf die Gottheiten.
Nun in Beziehung auf das Selbst. Und auch oft: ,Nun
in Beziehung auf das Opfer“: also eine Mehrheit, etwa eine
Dreiheit der Erscheinungsformen — sie wurde schon oben
(S. 19) berithrt —, in denen, hier und dort entsprechend,
dasselbe Verhiiltnis, derselbe Vorgang sich manifestiert®).
Mit den ,Gottheiten“, von denen da die Rede ist, pflegen
in der Regel nicht Agni, Indra und ihre Genossen gemeint
zu sein, sondern jene mehr kosmischen als mythischen
Wesenheiten, die wir oben (S. 18) zur Wiirde von ,Gott-
heiten“ aufriicken gesehen haben. Prajapati der Welt-
schopfer bringt die drei grofen rituellen Gebilde hervor,
die man als die ,drei Ozeane“ betrachtet: die Schichtung
des mystischen Feueraltars, die Gesanglitanei Mahavrata, die
Hymnenlitanei Mahaduktha. Die sind Erdwelt, Luftreich,
Himmel. ,So in Beziehung auf die Gottheiten. Nun in
Beziehung auf das Selbst“: — eben jene drei Mysterien sind
Geist, Atem, Rede. Gerade derartige von vornherein auf
weltumfassende Symbolik angelegte Riten, die von raffi-
nierteren priesterlichen Technikern neben die alten vergleichs-
weise naturwiichsigen Opfer gestellt sind, eignen sich be-

1) Wie diese Dreiheit als stehend aufgefaBt und welche beherrschende
systematische Bedeutung ihr beigelegt wurde, zeigt ein Memorialvers in
einem jiingeren vedischen Ritualtext: ,Was sich auf die Gottheiten be-
zieht, auf das Selbst, auf das Opfer: diese Dreiheit in den Spriichen und
in den Brahmanas wird Wissen genannt® (Sankhayana Grhyasitral, 2, 5).
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sonders dazu, mit den schematischen Linien solcher Figuren
itberzogen zu werden. AuBerungen wie die eben angefithrte
mogen, ihren Einzelheiten nach betrachtet, als rein spielerisch
erscheinen. Aber es zeigt sich in ihnen eine Tendenz, die
fir das Ganze der Gedankenentwicklung doch von Be-
deutung ist. Das Gewirr der Potenzen, welche die Welt
erfiillen, fingt sich fiir das BewuBltsein der Brahmanen selbst
zu ordnen an. Grofle Reiche, auf die sie alle sich verteilen,
sondern sich zugleich von einander ab und fallen auch wieder
in mystischer Identitiit zusammen: hier die AuBenwelt, dort
die menschliche Personlichkeit; dazu dann, dem priester-
lichen Betrachter "als gleichberechtigtes drittes Reich er-
scheinend, die Sphiire von Opfer und Veda. Prajapati der
Weltschopfer ,schaute um unter allen Wesen. Da erblickte
er im dreifachen Wissen') alle Wesen. Denn hier ist das
Selbst aller Metra, aller Formen des Preislieds, aller Atem-
kriifte, aller Gottheiten*. Und in die Welten ergiefit dann
der Schtpfer ,als in den Mutterleib sein zum Samen ge-
wordenes Selbst, bestehend aus den Metris, aus den Formen
des Preislieds, aus den Atemkriiften, aus den Gottheiten“.
So wird er zum Selbst aller Wesen, und wie er, so wird
es der Opferer, in dem sich wiederholt, was dem Schipfer
widerfahren ist. ,Wenn der, der also weiB, aus dieser Welt
scheidet, so gelangt er zu jenem Selbst bestehend aus den
Metris, aus den Formen des Preisliedes, aus den Atem-
kriiften, aus den Gottheiten. Ein hieraus Bestehender wird
er und zur Hohe steigt er empor, wer also wissend jenes
(Opfer-)Werk vollzieht, oder wer dies also weil.“ Man sieht
in solchen AuBerungen, wie jene groBien Daseinsreiche der
Auflenwelt (der ,Gottheiten“), des perstnlichen Wesens, des
Opfers oder Veda zusammenflieBen, wie die Mannigfaltig-
keiten ihrer Inhalte sich in einem Punkt konzentrieren.
Und die SchluBworte der angefiihrten Stelle zeigen, wie
dann dieser ganze allumfassende Reichtum dazu da ist, im

1) Der Kunde der drei Veden: Rig-, Yajur- und Samaveda.
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Jenseits als Lohn dem zuzufallen oder vielmehr in dessen
Wesen sich zu ergiefen, der die Kunst kennt ihn sich an-
zueignen: der Opferer, der Wissende.

Damit ist nun die letzte Frage beriihrt, mit der sich
unsre Betrachtung der indischen Opferweisheit beschiiftigen
mufl. Was lehrt diese itber Tod und Jenseits?

Tod und Jenseits.

Das Problem des Jenseits wird in den Brahmanatexten
nicht selten beriihrt, hiufiger und angelegentlicher als in
den alten Poesien des Rigveda. Beruht das nur darauf, da
das Gelage des Somaopfers, der Preis trinklustiger Gbtter,
wenig Anlaf gab, von jenen diisteren Regionen zu reden?
Man kann zweifeln. Glaublich ist es doch, daBl sich jetzt
in der Tat gesteigerte Aufmerksamkeit dorthin richtete. Mehr
als vordem war man gewdhnt, wenn auch in phantastischer
Weise, an Gesetze des Weltlaufs, an die Struktur der mensch-
lichen Perstnlichkeit zu denken. Das mochte dahin wirken,
daB neben den Wiinschen und Bediirfnissen des Heute und
Morgen immer mehr auch die letzten Entscheidungen er-
wogen wurden, die jenseitige Zukunft des Menschendaseins.
Wie kurz schien die Spanne des Erdenlebens verglichen
mit jenen Ewigkeiten. ,Driiben gibt es mehr Niichte,
sagte man.

Die Grundlage nun der Gedanken, die sich da entwickelten,
bildeten selbstverstiindlich die aus der Vergangenheit ererbten
Vorstellungen, in denen iltere und jiingere Elemente hier
wie bei andern Vilkern sich iibereinander geschichtet, mit
einander vermischt hatten: der Glaube an gespenstisches Fort-
leben der Seele in groflerer oder geringerer Nithe der alten
Behausung, an ein Reich der , Viiter, beherrscht von einem
Konig der Toten, daneben an Aufsteigen zu Himmelshohen,
zur Gemeinschaft der Gotter — Eile dorthin zu kommen
hatte man nicht; das Erdenleben war ja erfreulich genug —,
und an die Kehrseite solcher Himmelsseligkeit, furchtbare
Strafen in Héllenfinsternissen. Neben all dem ist vielleicht



Vorstellungen vom Jenseits. Der Wiedertod. 27

auch diesem Zeitalter die Leugnung jeglichen Fortbestehens
jenseits des Todes nicht fremd gewesen, wie spiiter eine
Upanishad sagt: Manche glauben, daB die Toten sind, Manche
dafB sie nicht sind. Die verschiedenen Auffassungen iiber
das Jenseits gehen begreiflicherweise ohne den Versuch eines
ernstlichen Ausgleichs ihrer Widerspriiche in den Brahmapa-
texten durch einander. Dort ist auch die Rede von den
gequillten Toten, die aus Verwirrtheit oder zur Strafe einer
Verschuldung den rechten Weg hinitber vergeblich suchen:
sMancher weil seine Stiitte nicht zu finden. Verwirrt
vom Feuer (der Leichenverbrennung), betiiubt vom Rauch
weifl er seine Stiitte nicht zu finden.* Wer eines Brah-
manen Blut vergiefit, ,soll so viele Jahre, wie das hervor-
spritzende Blut Staubktrnchen trifft, die Welt der Viiter nicht
kennen“. .

In diese und #hnliche ungeordnet hin und her spielende
Vorstellungen fiigt sich nun ein weiteres — freilich wissen
wir nicht gewifi, ob ein vollkommen neues’) — Element ein,
in eine Richtung weisend, die zu entscheidenden Umge-
staltungen des Jenseitsglaubens zu fithren bestimmt ist. Es
steht nicht fest,ob die betreffende Vorstellung, die uns natfirlich
in priesterlicher Fassung vorliegt, in der Tat aus dem Denken
brahmanischer Kreise hervorgegangen ist. Nichts scheint
die Moglichkeit auszuschlieBen, daB es sich um einen von
Haus aus populiiren Glauben handelt, der in der Uberlieferung
priesterliche Stilisierung empfangen hat. EinSchlagwort,dasin
den iltesten Texten nicht begegnet, tritt jetzt auf und wird oft
ausgesprochen: Wiedertod. Die ,Viter“, die Gestorhenen
bleiben selbst sterblich. Ihnen droht im Jenseits Wieder-
holung des Todesgeschicks, ja vielleicht ins Unahsehbare
Wiederkebr immer neuen Sterhens?). ,Welche dies also

¥) Siche fiber diese Frage untes 5. 29, Anm. 2,

) Es ist, wie schon bemerkt, nicht unmiglich, dab diese Vorstellung
des ,Wiedertodes* in die Zeit des Rigveds oder gar weiter zurtickreicht.
In eimer Anrufung Somas (Rigv. IX, 113) wird von den Himmelswelten
gesprochen und Vers ftir Vers das Gebet wiederbolt: ,Dort mach mich
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wissen oder welche dies Werk vollbringen“ — heifit es be-
treffs eines bestimmten Ritus und der Kunde von seinem
Sinn — ,die gelangen sterbend zu neuem Dasein: das Dasein,
zu dem sie gelangen, ist Unsterblichkeit. Aber die, welche
nicht also wissen oder welche dies Werk nicht vollbringen,
gelangen sterbend zu neuem Dasein: die werden wieder und
wieder seine (des Todesgottes) Speise.

Besonders fern lag die in mancherlei Gestalten ja auch
unter Naturvolkern verbreitete Vorstellung des Wiedertodes
in der Tat nicht. Das Hiniibergehen in das Totenreich wird
im Veda bisweilen als ein Geborenwerden in diesem Reiche
aufgefaBt: ,wenn er stirbt und sie ihn auf den Scheiterhaufen
legen: wenn er von dort aus zum Dasein gelangt, dann wird
er zum drittenmal geboren“'). Der also Geborene ist dann
in jener Welt mannigfachems Schicksalen ausgesetzt. So muf3
er essen und hungert, wenn er nicht zu essen hat. Warum
sollte es in dieser Existenz, in die hinein man geboren wird,
nicht auch ein Sterben geben?

Wie ist aber dies Wiedersterben des Gestorbenen n#her
zu verstehen? Verbleibt er wiedersterbend im Totenreich,
so daBl der Wiedertod nur eine innerhalb desselben jen-
seitigen Daseins sich zutragende Katastrophe ist — neues
Hereinbrechen von Todesschmerzen, etwa auch sich wieder-
holender Verlust lieben Besitzes, Abreilen gewohnter Zu-
sammenhiinge? Oder, wie der Tod von der Erdenwelt in die

unsterblich. Darin %ann liegen, daB in jenen Welten auch neuer Tod
drohte. In der Tat sieht die Stelle manchen spiteren recht &hnlich, die
in diesem Sinne von Erlangung der Unsterblichkeit in der Himmels-
welt reden. Mit der Bestimmtheit wie Boyer (in seinem ausgezeichneten
Aufsatz ,Sur l'origine de la doctrine du Samsara“, Journal asiatique
1901, II, 466) mdochte ich hier doch nicht sprechen; jener Wortlaut 188t
sich m. E. auch weniger scharf deuten. Ubrigens gehort das Lied zu den
allerjingsten des Rigveda: womit freilich vereinbar ist, daf der in ihm
vielleicht angedeutete Glaube auch &lteren Zeiten, in deren Dichtungen von
Tod und Jenseits wenig die Rede ist, eigen gewesen sein kann.

1) Die erste Geburt ist die nattirliche, die zweite der Erwerb der
Fahigkeit zum Opfern.
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Viiterwelt geftihrt hat, fithrt so der Wiedertod von der Viiter-
welt in andere Welten, vielleicht auch zum Erdenleben
zurtick’)? Die Quellen sind mit AuBerungen hiertiber recht
karg. Im Ganzen scheint die erste dieser beiden Auffassungen
vorzuherrschen. ,Wer ohne sich von diesem Tode befreit
zu haben in jene Welt hiniibergeht . . . den totet er (nim-
lich der Sonnengott, der hier als Tod vorgestellt ist) in jener
Welt wieder und wieder“: also der Schauplatz aller Wieder-
holungen des Sterbens bleibt immer das Jenseits. So werden
denn auch die ,,Viiter“ nicht selten als ,ein fiir allemal weg-
gewandt“ (vom irdischen Dasein) bezeichnet. Doch findet
sich daneben auch die zweite jener Auffassungen. Am
klarsten an einer Stelle, die vom Ruf svdha (,Heil!“) am Ende
der Formeln fiir Darbringung der Opfergaben spricht. Dieser
Ruf bedeutet ein Ende. Fiir den. Wissenden aber muf} sich
das Ende zum besten wenden: ,Aus dem Winter wahrlich
ersteht wiederauflebend der Frithling. Denn aus jenem
kommt dieser wieder zum Dasein. Wieder zum Dasein
wahrlich kommt in dieser Welt, wer dies also wei.“ So
gibt es also nach dem Tode nicht allein neues Sterben,
sondern es kann auch — offenbar im Anschluff an solches
Sterben — Wiederkehr zum Erdendasein geben®). Und

1) Man kann weiter an definitive Vernichtung im Wiedertode denken.
DaB es im Gewirr so vieler Meinungen auch diese anderwirts nicht selten
begegnende gegeben hat, ist méglich. Besondere Wahrscheinlichkeit scheint
mir doch dafiir kaum zu sprechen. Lief der erste Tod unter allen Um-
stinden ein dem Wiedertode ausgesetztes Dasein fortbestehen, warum
sollte der Wiedertod, den sein Name so deutlich als gleichartige Wieder-
holung des ersten kennzeichnete, anders wirken? Und ausdrdcklich ist
von wiederholtem Wiedertod die Rede. Wenn die ,Viter® ,sterblich® ge-
nannt werden, braucht natiirlich kein das Dasein vernichtendes Sterben
gemeint zu sein.

7) DaB auch die Vorstellung von dieser Wiederkehr in der Tat viel
glter ist, als es nach den AuBerungen der Texte den Anschein hat, jene
vielleicht — woran Oltramare (Hist. des idées théos. I, 97) denkt — an
alten Volksglauben ankmiipft, ist durchaus moglich. Quellen wie der
Rigveda lassen eben, wie erwihnt, inbezug auf derartige Fragen das
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wenn an einer andern Stelle neben einander von Beschiitzung
der Viter und des Viehs vor dem Wiedertode die Rede ist,
so kann das dahin gedeutet werden, dafl in die grofe Be-
wegung von Sterben und Wiedergeburt neben der mensch-
lichen Existenz auch die tierische einbegriffen ist: was dann
wohl an primitive Vorstellungen vom Hineinfahren der
menschlichen Seele in Tiere ankniipfen wiirde®. Gewif} liegt
in solchen vereinzelten AuBlerungen das spitere Seelen-
wanderungssystem noch nicht fertig vor. Aber man sieht,
wie innerhalb des alten Glaubens an ein Jenseits, an Hintiber-
gehen in die Viterwelt, ohne dafl jener Glaube aufgehoben
wiirde, neue Elemente auftreten, oder vielleicht vorhandene
Elemente neues Gewicht erhalten, in denen sich die Richtung
auf das spitere Dogma deutlich zu erkennen gibt.
Betreffs der Entscheidung dartiber, wie sich fiir einen
jeden der Weg von Dasein zu Dasein gestalten soll, hat,
wie bekannt, die spiitere Zeit aus sehr alten Vorstellungen
_von jenseitiger Vergeltung die Lehre vom ,Karman“ ent-
wickelt. Je nach Verdienst oder Schuld seiner Werke ge-
langt man zu htherem oder niederem, seligem oder qual-
vollem Dasein und verbleibt in solcher Existenz, bis das
Karman ausgenossen oder abgebtifit ist. Auch dieser Ge-
danke oder mindestens ihm Ahnliches scheint schon jetzt
beriihrt zu werden. So heiit es von dem, der einen ge-
wissen Ritus kennt: ,Ihm trinken Tage und Niichte in jener
Welt nicht seinen dort niedergelegten Schatz aus. Dem
unausgetrunkenen Schatz nach geht er hin.*“ Was kann
der ,Schatz“ anders sein als der Schatz guter Werke,
die driben den Kommenden erwarten und die der
Wissende dort, ungeschmiilert durch feindliche Macht, aus-
genielen darf?

Argumentum ex silentio nicht zu. — In der oben angefithrten Stelle ist
die Unebenheit leicht begreiflich, daB von der Wiederkehr als etwas
Heilvollem die Rede ist, wihrend im Allgemeinen der Wiedertod ge-
filrchtet wird.
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Von der Gedankenbewegung, die auf die Idee eines
Allwesens hinarbeitet, ist dieser ganze Vorstellungskreis
offenbar zunidchst unabhiingig, wenn auch natiirlich in
der Folgezeit zwischen beidem die so leicht sich er-
gebenden Verbindungslinien gezogen wurden. In den Per-
spektiven, die sich jetzt immer sichtbarer ertffnen, tiber-
wiegt der Charakter der Diisterkeit. Unabsehbare neue
Entscheidungen, neue Gefahren; iiber alles ergiefit von
vornherein das Wort ,Wiedertod* seinen Schatten.
Angelegentlicher, peinlicher, als wenn man sicher
wire, durch eine einmalige Entscheidung .allen Un-
gewiBheiten ein Ende zu machen, richten sich die Ge-
danken und Sorgen der furchtempfiinglichen Seelen auf die
Zukunft.

Doch wie sollte Priesterkunst nicht Rettung aus diesen
Néten finden?

Wenn fur das Denken der Folgezeit das Ringen um
Unsterblichkeit das beherrschende Motiv bildete: hier war
ein Kampfplatz, wo man sich in leichten Erfolgen auf
kinftige Triumphe vorbereiten konnte. Eher als die harte
Macht des irdischen Todes lieB sich ja das luftige Gebilde
des , Wiedertodes“ tiberwinden und lie8 sich durch solchen
Sieg ,Unsterblichkeit“ erwerben, ,das hchste dieser ganzen
Welt“. Natiirlich bedeutete die Unsterblichkeit, auf die
man hoffte, nicht grenzenlose Verlingerung des Erdenlebens,
sondern endgiltiges Eingehen zu den Seligkeiten, die jenen
Gliubigen als die begehrenswertesten vorschwebten. Fiur
das Diesseits wiitnscht man langes Leben bis in hohes Alter
hinein, fiir das Jenseits solche Unsterblichkeit. Bald ist das,
was zu dieser verhelfen soll, irgend ein rituelles Handeln
— etwa ein Zauber, der die sterblichen Wesensbestandteile
mit unsterblichen umgibt und sie dadurch unsterblich
macht® —; bald ist es irgendwelches Wissen aus dem Ge-
biet der um das Opfer gelagerten Wissenschaft. Ja die
priesterlichen Anspriiche versteigen sich zu Lehren wie der,
daB ein Konig ,sein volles Leben durchlebt, vom Wieder-
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tod frei bleibt, wenn ein also wissender') Brahmane Wiichter
seines Reiches und sein Hauspriester ist“. Man kann durch
richtigen Ritus und rituelles Wissen auch seine schon hin-
gegangenen Viter vom Wiedertode befreien. Die Flach-
heit aller dieser Gedanken verriit sich deutlich in der Leichtig-
keit und Willktir, mit der jetzt hier jetzt dort, bald fiir
diese bald fir jene Leistung, ohne eine Spur ernsthafter
Motivierung, die VerheiBung der Erlssung vom Wiedertode
gespendet wird.

Was Wesen und Inhalt des todbefreiten Daseins an-
langt, so steht begreiflicherweise die Vorstellung des Weilens
in der Himmel- oder Gotterwelt im Vordergrund. Im Ubrigen
schwanken die AuBerungen, abhiingig von den Zufillig-
keiten des jedesmaligen Zusammenhangs. An einer Stelle
wird der Erloste beschrieben als aus der Hohe auf die Be-
wegung der Tage und Nichte herabblickend ,wie wer auf
einem Wagen steht und von oben auf die sich drehen-
den Wagenriider schaut“. Ein andresmal heifit es, daB,
withrend im Tode sein Auge zur Sonne geht und andre
Teile seines Wesens zum Mond, den Himmelsgegenden, dem
Wind, er selbst ,zu der unter diesen Gottheiten wird, die
er erwihlt, und die Ruhe findet“. Oder ,zum Opfer werdend
wird er vom Tode erlost... Welche Darbringung er opfert,
die wird in jener Welt sein Selbst. Wenn der also Wissende
aus dieser Welt scheidet, dann ruft jene Darbringung hinter
seinem Riicken folgend ihm zu: Komm! Hier bin ich, dein
Selbst! *«

Trotz aller der Zukunftsweiten, mit denen man da zu
spielen liebt, liegt doch die innere Engheit dieser dem
Priesterhirn entstiegenen Gedanken am Tage, Die Welt
ist ein vergrtferter Opferplatz; im Jenseits thront der
Selige, durch ein bizarres Wunder zu einem Stiick Opfer
geworden. Das Alles ist wie die ganze Opferwissenschaft

1) Der Kenner einer bestimmten an der betreffenden Textstelle vor-
getragenen Lehre.
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der Brahmanen weihelos, trocken, kalt. Aber doch bereiten
sich herannahende groBe Entwicklungen darin vor. Es
finden sich Stellen — sie mégen den jiingeren der Brahmana-
zeit zugehtren — die ohne den Boden jener Wissenschaft
zu verlassen, doch fast schon die Sprache der kom-
menden Zeit reden. Man betrachte einige solche AuBe-
rungen ’.

 ,Da sagt man: wer steht hther, wer dem eigenen Selbst
(atman) opfert oder wer den Géttern opfert? Wer dem Selbst
opfert, soll man antworten.“ Den Gottern gebrachtes Opfer
gleicht dem Tribut, den der gemeine Mann dem Konig
bringt. Wer aber dem Selbst opfert, ,der tut diesen sterb-
lichen Leib, alles Ubel von sich ab wie die Schlange ihre
Haut von sich abtut. Aus heiligen Hymnen, Spriichen,
Liedern, Opferspenden besteht seine Wesenheit. So gelangt
er zur Himmelswelt.“

Nachdem das ,Brahmanopfer“ d. h. die tiglich vorzu-
nehmende Vedarezitation beschrieben ist — Brahman ist hier
in alter Weise als die in den Vedatexten wohnende Kraft
der Heiligkeit zu verstehen') — wird dem, der dies Opfer mit
rechtem Verstindnis bringt, die Verheiflung gegeben: ,, Wahr-
lich er wird vom Wiedertode erldst; sein Selbst vereinigt
sich mit dem des Brahman**).

A »50 soll er wissen: alle Welten habe ich in mein Selbst
(Atman) gesetzt. In alle Welten hab ich mein Selbst ge-
setzt. Alle Gotter ... alle Veden ... alle Atemkriifte habe
ich in mein Selbst gesetzt. In alle Atemkriifte habe ich
mein Selbst gesetzt. Unvergiinglich wahrlich sind die Welten,
unvergiinglich die Gotter, unvergiinglich die Veden, unver-
giinglich die Atemkriifte, unvergiinglich das All. Aus Un-
vergiinglichem geht zu Unvergiinglichem hin, den Wieder-

1) Dariiber Eingehenderes im néchsten Abschnitt.
?) Wortlich: er gelangt zur Gleichselbstigkeit (sd@tmata, abgeleitet
‘von d¢man) mit dem Brahman. — Ahnlich wird im Kaushitaki Brahmana
,Teilhaben an der Welt des Brahman und Gemeinschaft mit ihm® ver-
heiBen — hier ohne einen Anbaltspunkt fiir die Auffassung von Brahman.
Oldenberg: Upanishaden. 3
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tod wehrt von sich ab, alles Leben erreicht, wer dies also
weif}.“

Den Beschlufl mache einer jener Versspriiche, die zu-
weilen in die Prosa der Brahmanatexte eingefiigt sind.

»Nur durch Wissen zu wunschloser Hohe man sich
. erheben mag,
Wohin nicht Opferlohn aufsteigt, Kasteiung ohne
Wissen nicht.*

Hier trigt in der Rivalitit von Wissen und Werken
als Spendern jenseitiger Giiter da, wo es sich um das héochste
Gut handelt, das Wissen den Sieg davon. Man wird das
begreifen. Wir kommen noch darauf zuriick, wie innerhalb
der Opfertheologie selbst sich ein Wissen allgemeinerer Art
zu bilden anfing, das nicht unmittelbar mit greifbar kon-
kreten rituellen Werken zu schaffen hatte; von den
hochsten Dingen aber war gern eben in solchem freiern
Zusammenhang die Rede. Auch mochte verglichen mit den
handgreiflichen Realitiiten des Opferwerks das Wissen als
der unfaflbarere, subtilere und darum méchtigere Zauber
erscheinen. Welche andere Macht sollte da fiir die An-
schauung dieser Schulen, in denen Alles auf den Erwerb
und Besitz des Wissens abzielte, hoher hinaufreichen als eben
das Wissen? —

In der groBen Zeit der brahmanischen Spekulation, in
den Upanishaden, lehrte man, da aus dem Elend der
Seelenwanderung erlost der Wunschlose, Wissende ist, der
in seinem Selbst das all-eine Selbst, das Brahman erfaft.
Die Gedanken, die hier dargestellt wurden, bereiten das
vor. In ihnen priigt sich — wenn auch unter vielerlei Ver-
wirrtheit — der Gegensatz des immer erneuten Sterbens
und der Unsterblichkeit mit wachsender Entschiedenheit aus.
Der alte Gegensatz der Lebenden und der Toten hat sich
abgeschwiicht, indem man an Wiederkehr der Toten zum
Erdenleben zu denken anfingt. Jetzt kommt es vielmehr
darauf an, ob man vom Wiedertode erlost ist oder nicht,
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Unsterblichkeit, Erlostheit fingt an das Ziel der Ziele zu
sein. Und insonderheit die zuletzt gesammelten Stellen
sprechen, von der Unsterblichkeit und dem Weg dorthin redend,
schon alle grofien Schlagworte der Upanishaden aus: Wissen
und Wunschlosigkeit, Atman (Selbst) und Brahman. Un-
merklich gleiten die Ideen der Opferwissenschaft in die der
Upanishaden hinttber. Wie manche Gedankén enthalten
Tiefen unausgeschdpft vom rasch verklingenden Wort, das
zuerst Uber sie hinstreift. Hier war es nicht den Lehrern
der Brahmanazeit gegeben in diese Tiefen zu dringen.
Das war allein dem Ernst und der genialen Schauenskraft
vorbehalten, deren Denkmal die Upanishaden sind.

3‘



Erstes Kapitel.

Die dlteren Upanishaden.

Den Versuch, die Gedankengiinge und Gedankenspiele
der Upanishaden — zuniichst der #lteren® — zu beschreiben,
will ich nicht damit einleiten, daB ich vom Aussehen dieser
Texte selbst spreche oder von der Frage, inwieweit ihr
Inhalt ein System gebildet hat. Die Darstellungsform, welche
jene Alten handhabten, das Dasein oder Fehlen zusammen-
hiingender Ordnung in ijhren Ideen wird sich mit gréBerer
Anschaulichkeit und Bestimmtheit spiiter besprechen lassen.
Hier soll vor allem von den Ideen selbst die Rede sein.

Schon die oben gegebene Schilderung der Opferwissen-
schaft hat mehrfach gezeigt, wie es in ihr an Momenten
nicht fehlte, die iiber sie selbst hinaustrieben und die Bildung
jener Ideen vorbereiteten.

Bisher aber fand sich nicht Gelegenheit, einer eigen-
artigen Sphiire des Kultus zu gedenken — man kann sagen,
da sie an der Grenze seines Reichs liegt — die offenbar
fir die uns beschiftigenden Entwicklungen von ganz be-
sonderer Bedeutung gewesen ist. Neben den greifbaren
Opferriten und liturgischen Prozeduren gab es schon frith
gewisse Verfahrungsweisen immateriellen Charakters, welchen
hervorragende Fihigkeit zu innerlicher Vertiefung eigen war.
Sie stellten sich ihrer Natur nach leicht in den Dienst neu.
in den Gesichtskreis tretender ideellerer und darum dem Opfer
oder den gewdthnlichen Formen des Zaubers schwerer zu-
ginglicher Miichte. Dem bloBen Gedanken wurde von alters-
her magische Wirkung beigelegt; so schrieb man denn an
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gewissen Stellen der heiligen Handlungen bestimmte Ge-
danken vor, deren Kraft dem Ritus die Richtung auf ein
in jenen Gedanken ausgedriicktes Ziel irgendwelcher Wiinsche
oder Bediirfnisse verleihen sollte. Weiter ist hier eine Be-
titigung zu erwihnen, die sich als ,Verehrung“ bezeichnen
l46t. In feierlicher Haltung, bald mit bald ohne Spriiche,
trat man vor die zu ehrende Wesenheit hin (upa-stha); man
setzte sich auch in ehrerbietiger Meditation zu ihr hinzu
(upa-as, upa-ni-shad: es fillt in die Augen, dafl wir uns hier
der Sphire der , Upanishaden“ nihern)'). ,Wenn er abends
und morgens zum Opferfeuer der Darbringungen hinzutritt
oder sich dazu setzt: das ist dessen Verehrung“. Eine be-
sondere, hiufig begegnende Form der ,Verehrung* ist die,
dafl man des zu verehrenden Wesens unter einer gewissen
Benennung, als in der so benannten Wesenheit verkdrpert,
ehrfurchtsvoll gedenkt: den mystischen Feueraltar verehre
man als die Rede; den Opfergesang verehre man als die
Silbe Om. An die Vorschrift, die das anordnete, konnten
sich dann Erl#uterungen schlieBen, die betreffende Identi-
fikation weiter ausspinnend oder verdeutlichend. Hier lieSen
sich, wie man sieht, leicht Ubungen eines vergeistigteren
Kultus entwickeln, die das Sichhinwenden auf erhabenste,
transzendente Gegenstiinde der Anbetung, das Nachdenken
tiber deren mystische Natur in sich schlossen und dafiir eine
feste Form schufen.

Die Richtung nun auf solche hdchste Objekte wurde
weiter dem Gedanken mit besonderer Kraft gegeben durch
die im ganzen Kultwesen so miichtige Tendenz auf immer
vollttnendere Verherrlichung der Michte, von denen man
Erfallung seiner Wiinsche erwartete. Den Gottern gegen-
itber zeigt sich das, wie allbekannt, sehr deutlich im Rigveda.
Dort liebten die Dichter jenen zu schmeicheln, indem sie
ihnen sagten, sie seien nicht allein sie selbst, sondern auch

1) Dariiber mehr unten. Vgl. auch Anmerk. 97. 98 am Ende
dieses Buchs.
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das, was andere Gotter sind, sie triigen deren ganze Macht
und Herrlichkeit in sich. ,Du, o Agni, bist Varupa, wenn
du geboren wirst. Du wirst zu Mitra, wenn man dich ent-
flammt. In dir sind die Allgttter, o Sohn der Kraft. Du
bist Indra fiir den Sterblichen, der dir dient.* Und etwas
wie der ,Henotheismus“, von dem man hier gesprochen hat,
die Verehrung von Gottern, die abwechselnd als hochste,
ja als einzige erschienen, konnte sich im Reich jener welt-
durchstrémenden Substanzen, mit denen sich die Opfer-
wissenschaft vor allem beschiiftigte, wohl noch leichter ent-
wickeln. Denn wenn schon die Umrisse der gottlichen
Personlichkeiten nicht scharf und fest genug waren, um
solches Hinauswachsen tiber die eigenen Grenzen, solches
Durcheinanderschwimmen auszuschlieBen, so ist es begreif-
lich, daf} eben dasselbe vollends von den noch unbestimmteren,
flieBenderen Potenzen der Opfertheologie gegolten hat.
Dazu unterstiitzten manche positive, wenn auch noch so
unvollkommene Beobachtungen die Neigung, eine einzelne
Natur- oder Seelenkraft mehr oder minder entschieden in
den Mittelpunkt von allem zu stellen. Das vom Wind ver-
wehte Feuer, das von ihm ausgetrocknete Wasser schien in
den Wind eingegangen. Wenn beim Schlafenden die Rede
schweigt, das Auge nicht sieht, das Ohr nicht hort, aber
der Atem fortatmet, so schien dieser alles andere, Rede,
Gesicht, Gehor in sich aufgenommen zu haben. Es lag in
der Art der indischen Phantasie, rasch bis zum AuBersten
zu gehen, Wie aber konnte man das Wesen, auf das sich
gerade die Aufmerksamkeit richtete, dem gegeniiber sich
der Drang des Verherrlichens regte, itberschwiinglicher ehren,
als indem man es filr das All erklirte? So war man denn
in der Tat, wie schon oben (S. 21) erwihnt ist, frithzeitig
leicht bereit, bald der einen bald der andern unter jenen
Potenzen nachzuriihmen, daB sie ,dies Alles“ sei. Welcher
Kontrast gegentiber jener alten Zeit, fiir die der hochste
Preis des stirksten Gottes dahin ging, daB er den grofien
Drachen trotz seines furchtbaren Zischens, trotz Blitz und
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Donner, Nebel und Hagelwetter erschlagen habe! Jenes
Kompliment freilich, das irgendwelche Wesenheit als das
All benannte, war schlieBlich doch fiir das ernstliche Auf-
treten der Idee des All-Einen nur eine Vorbereitung; diese
Idee selbst war damit noch nicht errreicht.

Auf sie dringte weiterhin vornehmlich jenes so tief dem
philosophierenden Bewufltsein innewohnende Verlangen
danach, in aller Vielheit der Erscheinungen die Einheit des
Wesens zu erfassen. Wo sich nur der philosophische Ge-
danke regt, sehen wir ja dieses Grundmotiv wirken. Bald er-
weckt es Traumgestalten der Dichtung und Ekstase, bald
die Bemithung darum, durch die zwingende Kraft von
Schlufifolgerungen zu erweisen, was doch dem inneren An-
schauen unbewiesen lingst feststand. Moglich ist ja zwar
eine Denkweise — und Ztige von ihr sind auch der viel-
gestaltigen indischen Philosophie nicht vollkommen fremd
geblieben —, welche beim Hinabsteigen zum Wesensgrund
der Erscheinungen, beim Suchen, wie in Indien oft gesagt
wird, nach der Essenz (rase) und nach der Essenz der
Essenz, durchaus innerhalb der Grenzen des Einzelnen ver-
harrt, so da das Erscheinende verstanden wird als Er-
scheinung eines Innern, das eben nur ihm gehort, eben
nur es ist, allein aus sich selbst seine Kraft saugend. Die
Weltauffassung aber, die dort heimisch zu sein pflegt, wo
man den Gang der Dinge durch Zauber und dem verwandte
Kinste zu beeinflussen strebt, ist von vornherein, wie schon
fruher (S. 12) hervorgehoben wurde, vielmehr andrer Be-
trachtungsweise zugewandt. Hier herrscht ein Schauen, fir
das ,eins in dem andern wirkt und lebt“ und so denn ,alles
sich zum Ganzen webt“; es gilt das & yae 70 ndv der
Alchymie. Und wohin dieser Glaube neigt, ebendahin neigte
mit besonderer Kraft auch die Eigenart des indischen
Geistes, so daB die fur jenes allerorts beobachtbare
Stadium der geistigen Entwicklung charakteristische Rich-
tung und die aus dieser besonderen Volksseele stammenden
Einflisse sich gegenseitig verstirkten. In Indien fehlte dem
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Perstnlichkeitsgefiihl die volle Energie; so ward auch den
Objekten in ihrer Begrenztheit kein sicheres, starkes Dasein
zuerkannt. Hier herrschte nicht die Ubung eines Handelns,
das auf die feste und spride Einzelnatur der hart im Raum
sich stofenden Sachen trifft und um zu seinen Zielen zu
gelangen deren Besonderheiten ergriinden und achten muf.
Vielmehr waltete hier die Ungeduld eines Sinnens, das gar
nicht schnell genug das Eine erkennen kann, ,durch dessen
Erkenntnis diese ganze Welt erkannt ist“. So kam ja auch
die Schonheit, die in der Erscheinung des Einzelnen wohnt,
in der in sich selbst ruhenden Kraft und Bestimmtheit
seiner Formen, der indischen Seele nur selten zum vollen
Bewufitsein: die bildenden Kiinste Indiens legen dafiir
Zeugnis ab. Das Auge schloB sich den Erscheinungen und
ihrer farbenreichen Besonderheit; man hing dem nach darauf
zu lauschen, wie der Lebensstrom in ihrer dunkeln Tiefe
rinnt, der eine in allem.

Schon an mancher Stelle der rigvedischen Hymnen
(vgl. oben S. 18) und vollends nicht selten in den Brahmanas,
hier freilich mit der diesen Texten eignen Diirrheit und
Unbeholfenheit, tritt sehr deutlich die Abneigung dagegen
hervor, diese und jene Vielheit definitiv anzuerkennen. Die
grofere Zahl, die irgendwelchen Wesenheiten zunichst
zuzukommen scheint, strebt man schrittweise auf kleinere
Zahlen zu reduzieren, bis man bei der Einheit anlangt.
Sakalya fragt: ,Wie viele Gotter gibt es, Yajfiavalkya?
— Dreihundert und drei, und dreitausend und drei. — Amen!
antwortete jener. Wie viele Gotter gibt es in Wahrheit,
Yajiavalkya? — Drei und dreiflig. Und so wird die Zahl
weiter und weiter herabgesetzt. Es sind drei, zwei, andert-
halb. Es ist einer. Der eine ist der Atem: gemeint wird
sein, daB der als Allbeleber das ist, worauf aller Gotter
Dasein beruht. Ganz #hnlich wird an einer andern Stelle
gefragt, wie viel Tage das Jahr hat, und durch Antwort
um Antwort wird die Zahl vermindert, bis es zuletzt heifit:
»Einen Tag“ — denn das Jahr hindurch wiederholt sich
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immer gleich Tag um Tag. ,Das ist die dem Jahr ge-
weihte Verehrung (upanishad). Wer diese dem Jahr ge-
weihte Verehrung also kennt, wird wihrend des Jahreslaufs
immer vorziiglicher. Thm wird Selbstheit zuteil. Er wird
zum Jahr. Zum Jahr geworden geht er zu den Géttern
ein. Man lasse sich durch den phantastischen Ton dieser
Gedankenspiele nicht hindern, den bezeichnenden Zug wahr-
zunehmen, auf den es in ihnen ankommt. Der erste Ein-
druck, den die Dinge erwecken, ist der einer gewaltigen
Vielheit. Man sieht auf diese Vielheit hin: unter den Augen
des Betrachters verringert, vereinfacht sie sich. Weiter und
weiter fragt man: man langt bei der Einheit an. So steht
man am Ziel. Da winken die Belohnungen, welche die
magische Kraft des Wissens dem Wissenden sichert. Ein
leicht gewonnener Triumph. Allzu schnell und lissig hat
man Uber die ganze Fille dessen weggesehen, was die Viel-
heit zur Vielheit macht. Die Einheit zu entdecken ist so
nicht schwer.

Das theoretische Interesse nun an dieser Einheit ver-
biindete sich mit Wiinschen und Bedurfnissen fiir das hochste
Wohl des eigenen Daseins, mit Regungen triiumender Sehn-
sucht und gebieterischen Verlangens. Erst dieser Zusammen-
schlufl gab jenem Interesse seine ganze Wirkenskraft. Zum
Streben nach Erkennen allein um des Erkennens willen ist
man ja nur langsam und allmihlich fortgeschritten.

Den Charakter des Wiinschens, das hier die Seelen
filllte, schildert ein Text sehr lebendig: ,Was der Mensch
nur erlangt: er strebt daritber hinaus. Erlangt er das Luft-
reich: er strebt dariiber hinaus. Erlangte er jene (die jen-
seitige) Welt: er wilirde dariiber hinausstreben.“ Ein Heil
wollte man mit raschem Griff erfassen, das aller Gefihrdung,
aller Einengung entnommen ist. Dafiir mufite man einen
Stiitzpunkt in einer allumfassenden, alldurchdringenden
Wesenheit gewinnen, Eine Allkraft — von allen Kriiften
die tiefste, verborgenste — mufite da sein, damit man selbst
an deren tiiberschwiinglicher Fiille teilnehmen konne. So
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muBte sich Befreiung vom Wiedertode, Unsterblichkeit, der
s0 viele Gedanken und Wiinsche zustrebten, erreichen lassen:
besser als auf den Wegen jener schwankenden Gedanken-
spiele, die dem Vollzieher dieses oder jenes Ritus, dem Be-
sitzer dieses oder jenes rituellen Wissens in freigebiger Laune
den Lohn der Unsterblichkeit verhieBen. Hinauf zur Uber-
hohe des Einen, das iiber den Tod erhaben ist! Hinab in
die Tiefen des eigenen Wesens, wo man versteckt eben
jenes selbe findet, ,das durch des Menschen Altern nicht
altert, durch seine Totung nicht getttet wird!“ Und nicht
allein auf die Regionen jenseits des Todes blickten die
Wiinsche, die fiir das Ich Erhebung zu allbeherrschender
Hohe erstrebten. Eine Upanishad sagt einmal sehr offen
und bezeichnend: ,Was die Fiille ist, das ist Lust. Nicht
gibt es Lust an Diirftigem . .. Wo man nichts andres sieht,
nichts andres hort, nichts andres erkennt: das ist die Fiille.
Wo man aber etwas andres sieht, etwas andres hort, etwas
andres erkennt: das ist das Diirftige. Was die Fiille ist,
wahrlich das ist das Unsterbliche. Was aber das Diirftige
ist, das ist das Sterbliche. — Und worauf, Erhabener, griindet
die Fiille sich? — Auf ihre eigne GrofBe, oder auch nicht
auf Grofle. GroBe werden in dieser Welt Kithe und Rosse
genannt, Elefanten und Gold, Sklaven und Gattinnen, Felder,
Heimstitten. So ist es nicht gemeint, nicht gemeint —
sagte er — denn da griindet sich immer eins auf das andre.
Sie aber (die Fiille) ist unten, ist oben, ist im Westen, im
Osten, im Siiden, im Norden. Sie ist dieses Alles. Wer
so sein Selbst als das All erfaft, fihrt der Text fort, ,an
seinem Selbst sich freuend, mit dem Selbst spielend, mit
dem Selbst sich paarend, am Selbst sich ergdtzend, der wird
Selbstherr; frei durchwandelt er alle Welten. Die es aber
anders erkennen, die sind fremder Herrschaft untertan; ver-
giingliche Welten gehtren ihnen; unfrei bewegen sie sich
durch alle Welten*.?

In AuBerungen wie diesen befindet man sich in naher
Nihe der Sphire, oder man ist schon in die Sphire selbst
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eingetreten, in welcher der Genufl solcher Fiille, das Auf-
gehen im Allsein am tiefsten ersehnt und genossen wird:
die Sphiire der Mystik.

Auch in Indien hatte sich schon von altersher das
Trachten der Mystik geregt, hoheres Sein in sich aufzu-
nehmen, mit hoherem Sein zu verschmelzen. Zuerst selbst-
verstéindlich in plump grotesken Formen. Der Somarausch
erhob den frommen Trinker in Hohen, wo er Himmel und
Erde iiberragte. Ein Lied des Rigveda schildert das wilde
Treiben der ,in Schmutz gekleideten“ Heiligen, in welche
sdie Gotter gefahren sind“. Jiingere Vedatexte beschreiben
die ,blauschwarze Dunkelheit“ und , packende Kraft* mannig-
facher schamanenhafter Kasteiungen.’® Im Ganzen fand das
alles dort keinen besonders giinstigen Boden, wo die auf
eine andre Tonart gestimmte Verehrung der personlichen
Vedagitter in voller Kraft stand; in der Somapoesie des
Rigveda trat das ritualistische Element vor dem mystischen
weit in den Vordergrund. Aber dann hatte die Brahmapa-
spekulation ihren Zug auf das Unpersonliche eben in das
rituelle Wesen hineingetragen. Das alte Opfer war nicht
mehr der niichterne Vorgang des Gebens und Nehmens von
Person zu Person geblieben. Die mit ihm spielende Phan-
tasie hatte es zu geheimnisvollen Wirkungen unperstnlicher
Potenzen umgeschaffen. So waren jetzt die Bahnen dafiir
geebnet, daBl in neuen Gestalten Mystik, die in der Sphiire
des Unpersonlichen so viel leichter gedeiht, ihren Einzug
halten konnte. Nunmehr stand sie natiirlich auf anderm
Niveau als dem jener rigvedischen Fakirs. Sie ging durch
#hnliche Lduterungen hindurch, wie sie in Griechenland von
der Raserei alten Bakchantentums bis zu Plotins Ekstase
gefithrt haben. Der Mystiker der Upanishaden hatte es nicht
mehr mit dem Li#rm wilder, ungeberdiger Geister zu tun.
Er wurde nicht von jiher Besessenheit erfat, erstrebte auch
nicht — oder doch nur als Nebensache, den Anschauungen
des Zeitalters seinen Tribut bringend — die Zauberkiinste
eines Wundermannes. Sondern er suchte Unsterblichkeit,
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Ewigkeit, beseligendes substantielles Einssein mit dem Jen-
seitigen, All-Einen. —

So wurden durch das Zusammentreffen manmgfacher
Motive unter den Potenzen, denen die Opferwissenschaft
Macht tber die Dinge zuerkannte, Bewegungen hervor-
gerufen, in denen sich eine beherrschende Obergewalt tiber
das Gewirr erhob. - Sehr viel zielbewufite Gedankenarbeit
war dabei wohl auch jetzt nicht im Spiel. Es ist als hiitten
sich die Vorstellungen vermdge ihres eignen Schwergewichts
zu der neuen Figur geordnet.

. Das Brahman.

Was sollte der Name sein, der das zur Herrschaft ge-
langende Allwesen benannte?

Man kionnte einen allgemeinsten Ausdruck erwarten,
etwa wie das ,Sein“, das ,Seiende“ der Eleaten. Hatte
doch schon ein rigvedisches Lied in wundervoller Frithreife
der Abstraktion iiber den Anfang der Dinge das Wort ge-
sprochen:

,Da war nicht Nichtsein, und da war auch Sein nicht.“
In der Tat wurde hier und da in den Upanishaden und ver-
wandten Texten das ,Seiende“ als das Urwesen genannt.
Oder um etwas noch Urspriinglicheres zu finden, dem selbst
das Seiende entstammen konnte, ging man auf das Nicht-
seiende zuriick, lehrte wohl auch kithnlich, dal im Anfang
der Dinge das Nichtseiende war, ,dieses war das Seiende.“
Oder dem Urwesen wurden in tastendem Hin- und Her-
greifen gelegentlich Namen gegeben wie Kala ,die Zeit“,"
oder mit personlicher Wendung Prajapati, der in den Brah-
manatexten geliufige Name des Weltschopfers. '

Doch weit in den Vordergrund traten vor diesen im
Anfang noch konkurrierenden Benennungen und Auffassungen
des hochsten Wesens zwei andre.

Man nannte es Brahman, etwa ,heilige Macht.“ Und
man nannte es Atman ,das Selbst®.

Es ist bezeichnend und entspricht dem oben entwor-
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fenen Bilde des Hergangs, dafl es eben nicht das ,Seiende“
war, sondern konkretere schon inmitten jenes welterfiillenden
Gewirrs der Opfersymbolik vorhandene Potenzen, die nun-
mehr zur definitiven Besitznahme der hdchsten Stelle auf-
riickten. Jene beiden allem Anschein nach etwa gleich-
zeitig: ein zweiter nicht weniger bezeichnender Zug. Die-
selbe Tendenz des Aufriickens wirkte in verschiedenen Re-
gionen der Vorstellungsmassen. So traten zwei einander
ghnliche Versuche der Liosung desselben Problems auf. DaB
dies darauf beruht, daf hier die Arbeit Vieler vorliegt, ist
moglich, doch kaum gewi. Das ungeordnete Hin- und
Herwogen dieser Ideen li#fit als durchaus denkbar auch er-
scheinen, daB denselben Geistern sich abwechselnd, wenn
nicht gleichzeitig, diese und auch jene Wesenheit als das
Allwesen - darstellte. Anderswo wiren nun vielleicht zwei
Systeme einander gegeniiber getreten: Brahmanlehre und
Atmanlehre. Hier aber haben sich alsbald die Triger der
hochsten Wiirde unter einander identifiziert; ein Ein und
Alles konnte es ja nur in einem Exemplar geben.. Ein
dritter sehr charakteristischer Zug dieser Gedankenbewegung
endlich ist, dafl von den zum Allwesen aufsteigenden Michten
keine dem Reich der physischen Natur angehtrte’). Andre
Geheimnisse als die der Natur schienen tiefer, entscheidender.
Da war hier die zentrale Potenz des Veda, das Brahman.
Dort die zentrale Potenz der Personlichkeit, Atman. In die
Augen fiillt der ich mdchte sagen egozentrische Charakter
dieser Vorstellungen. Die alles Dasein regierende Gewalt
wurde vom brahmanischen Denker in dem gefunden, was

1) Anfénge von Erwigungen derart, wie die élteste griechische Philo-
sophie sie anstellte, Zuriickfilhrung verschiedenster Naturwesenheiten auf
dasselbe latent in ihnen enthaltene physische Element, begegnen aller-
dings auch in den Upanishaden (vgl. auch 8. 38). So heifit es: ,Wasser
nur in festem Zustand ist diese Erde, die Luft, der Himmel, die Berge,
die Gotter und Menschen, Vieh und Vibgel, Kriuter und Biume, wilde
Tiere bis zum Gewtirm, Motten und Ameisen: sie sind Wasser in festem
Zustand. Aber als letzten Grund des Seins, wie bei Thales, versteht
der betreffende Text (Chand. Up. VII, 10} das Wasser darum doch nicht.
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er als die geheime und furchtbare, sein eignes Inneres
durchwaltende magische Macht fiihlte, oder in einem uni-
versellen Selbst, das seinem eignen Selbst glich, nein sein
eignes Selbst war. —

Das Wort und die Vorstellung des Brahman lift sich
zu den iltesten Texten Indiens zuriickverfolgen. Kein
Zweifel, dafl es in Wahrheit noch ilter ist.”)

Seine Bedeutung zu verstehen bedenke man, daB es
auf dem Boden jener Weltanschauung erwachsen ist, mit
der eben unsre bisherigen Darlegungen es zu tun hatten:
das All durchwogt von Kriiften, die bald hier oder dort
ihren Sitz haben, in diesem oder jenem Menschen, Tier,
Ding, Zahl, Wort wohnen oder sich verkorpern, bald frei um-
herschweben, sich anderswohin durch Berithrung tibertragen
oder hinttberfliegen, offen oder versteckt, aus eigner Macht
oder einem Zauber gehorchend, um die Wirkungen auszu-
tthen, die den phantastischen Ordnungen ihrer Natur ent-
sprechen.

In diesem Sinn war das Brahman, lange ehe die Speku-
lation das absolute Wesen so benannte, zugleich das Veda-
wort und — was fiir die alte Vorstellungsweise damit
zusammenfillt — die dem Vedawort im Gegensatz zum .
profanen Wort und auch dem Kenner und Besitzer dieses
Worts, dem Brahmanen im Gegensatz zum profanen Menschen
innewohnende heilig-unlieimliche Substanz und Kraft. Den
hier eben gebrauchten Ausdruck ,heilig¢ darf man aber, wie
kaum erinnert zu werden braucht, nicht in dem uns ge-
l#ufigen Sinn hdchster und reinster ethischer Erhabenheit
verstehen. [KEthische Elemente — insonderheit Elemente
unsrer Ethik — sind fern zu halten. ,Heilig“ ist hier das

1) Das Wort scheint mit dem irischen dricht (Zauber, Zauberspruch)
verwandt. Vgl. Osthoff, Bezzenberger's Beitriige 24, 113 ff. In vorhistori-
scher Zeit muB es ein mit drakhman eng verwandtes und gleichbedeu-
tendes Nomen bk gegeben haben, wie aus dem Gdtternamen Bihaspati
= Brahmanaspati (,Herr der by% resp. des brahman®) geschlossen werden
kann,
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dem gewdhnlichen Dasein nicht Angehérige, ihm unver-
gleichlich Uberlegene, in seiner eignen geheimen Art Wal-
tende — etwas, dessen Uberkraft jedes Gegners spottet, das
die vorwitzige Berithrung durch alltigliches Tun und Treiben,
die Verletzung des Tabu furchtbar bestraft.

Die Heiligkeit des Brahman also kam zun#chst in dem
mit mystischer Kraft gestittigten Vedawort zur Erscheinung.
Ein Brahmanatext spricht vom ,siebensilbigen Brahman¥,
auf das die Sonne gegrtindet ist: eine Silbe ist ye (der hei-
lige Hymnus); je zwei Silben sind yajus und saman (Opfer-
spruch und Opferlied); zwei Silben endlich sind all das brah-
man, das es auBler jenen noch gibt — man wird an die
Zauberformeln und -lieder des Atharvaveda und Ahnliches
denken; auch daran, daB der Priester, der vom Geheimsinn
des Opfers redete, ein ,Brahmansprecher¢ hiel. So war
denn das Brahman soviel wie das ,dreifache Wissen* —
die nach Hymnen, Opferspriichen, Opferliedern gegliederte
Vedakunde. ,Die Rede wahrlich ist das Brahman. Dieser
Rede Wahrheit ist das Brahman“: man bedenke, um diese
AuBerung zu wiirdigen, die Rolle, welche die alte Anschauung
dem Wort, seinem mystischen Wesen, seiner geheimen Kraft
beilegte. Unwiderstehlich, unfehlbar wirkt im Himmel und
auf Erden das Brahman, der Zauberspruch oder das Zauber-
gebet, das der kundige Priester handhabte. Er schirrt, wie
das rigvedische Lied sagt, durch sein Brahman dem Gott
die langmihnigen Rosse an fiir die Fahrt zum Somagelage.
Viévamitra’s, des Priesters, Brahhman hat das Volk der Bha-
ratas beschiitzt, Durch das Brahman t6tet man bése Geister
und irdische Feinde, Wer die Kraft und Kunde des im
Veda wohnenden Brahman erwerben, in sich ansammeln
will, wen der Lehrer ,in das Brahman setzt* und wer so
»das strahlende Brahman in sich trigt: darin sind alle Gotter
verwoben“, der mufBl die Pflichten des ,Brahmanwandels“
(vgl. oben S. 7) iiben. Das Gebot der Keuschheit, das fiir
ihn gilt, hat den Sinn, daB nichts, was mit der kostbaren
Brahmansubstanz gesiittigt ist, aus seinem Kérper entweichen
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darf. Kein Wunder, da8 man diese starke Konzentration
von Zauberkraft nicht aus dem Schillertum in das tagliche
Leben hiniilbernimmt. Ein Bad schlieBt die Schulzeit ab.
Es wurde schon bemerkt (S.8), da8 dessen urspriingliche
Bestimmung die war, wegzuwaschen, was von dem Heiligen
in der veriinderten, fiir den unmittelbaren Kontakt mit ithm
nicht geriisteten Lebenslage gefahrbringend schien.

So gab es also als Verkdrperung des Brahman neben
dem heiligen Wort noch ein zweites, den heiligen Menschen,
der als Brahmacarin (Vollzicher des Brahmanwandels) und
dann tberhaupt als Brahmane eben von jener ihn erfiillenden
Wesenheit den Namen hatte. Das im Brahmanen weilende
Brahman hatte ein Gegenstiick in der Potenz, die dem welt-
lichen Adel, der zweiten Kaste innewohnte, dem Kshatra.'*
Brahman und Kshatra sind ,die beiden Kriifte“, welche die
menschliche Gesellschaft beherrschen. Als die Waffen des
Kshatra nannte man den rossebespannten Streitwagen,
Panzer, Pfeil und Bogen; Waffen des Brahman sind die
Opfergeriite. Das Biindnis jener weltlichen und dieser geist-
lichen Gewalt erschien auch indischen Staatskiinstlern als
Notwendigkeit. Man betete:

»Wo zusammen geht eintriichtiz des Brahman und des
Kshatra Kraft:

Mog’ ich die heil'ge Welt schauen, wo Agni bei den Gottern
weilt.“

Wobei man nicht unterlieB zu betonen — vielleicht um so
angelegentlicher, als die Wirklichkeit diesem Ideal kaum
immer entsprach — daB in jenem Bund dem Brahman der
Vorrang gebithrt. ,Wo das Kshatra dem Willen des Brah-
man untertan ist: das Konigreich gedeiht; das ist reich an
Helden; ein Held wird daselbst geboren. Wagt aber das
Kshatra das Brahman zu beleidigen, so zerbricht seine irdi-
sche Gewalt elendiglich vor jener Zauberkraft, vor der Uber-
macht des Unsichtbaren gegenitber dem Sichtbaren, des
Feinen, Tiefen gegentiber dem auf der Oberfliche Liegenden:
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»Scharfpfeilgeschobewehrt sind die Brahmanen.
Des Ziels gewifl sind ihres Bogens Schusse.

Den Feind mit Grimm und mit Kasteiungsgluten
Verfolgen sie zerschmetternd aus der Ferne.“

Aus all dem sieht man, wie auf dieser Entwicklungs-
stufe das Brahman noch ganz in der Sphire des altertiim-
lichen Zauberglaubens sein Wesen trieb. Unter dem indi-
schen Inventar dieses Glaubens war ihm nah verwandt das
oft mit ihm zusammen genannte Tapas (wortlich ,Hitze%,
vgl. oben S. 6), das magische Fluidum der Kasteiungskraft
— jener Kraft, wie sie einst der Weltschopfer Prajapati
erworben hat: nach tausendjiihriger heiler Kasteiung kamen
aus seinen Poren Lichter hervor, die Sterne. Blicken wir
tiber Indien hinaus, so begegnen wir dem Mana der Mela-
nesier, der Kraft, ,die alles bewirkt, was tiber die gewthn-
liche menschliche Kraft hinausgeht, was auflerhalb der nor-
malen Naturvorgiinge liegt. Es ist in der Atmosphiire des
Lebens gegenwirtig, heftet sich an Personen und Dinge,
und offenbart sich in Erfolgen, die nur seinem Wirken zu-
geschrieben werden konnen ... Zauberer, Arzte, Wetter-
macher, Propheten, Zeichendeuter, Traumkiinstler: sie wirken
alle gleichermaflen tiberall in den Inseln durch diese Kraft“
(Codrington). Ahnlich das Orenda der Huronen und bei
andern Volkern oder Stimmen eine stattliche Reihe ver-
gleichbarer Potenzen, denen gegenwiirtig die Vilkerkunde
eingehende Aufmerksamkeit zuwendet.'"* Man wird zwar
deren Unterschied vom Brahman nicht ttbersehen. Das Brah-
man ist nach seinem #ltesten uns erkennbaren Wesen keine
allgemeine weltdurchwirkende tibernatiirliche Kraft — Namen
und Vorstellung einer solchen scheint mir im Veda zu fehlen —,
sondern speziell eben das heilige, zaubermichtige Vedawort
und das ihm sowie seinen Inhabern innewohnende mysteridse
Fluidum. Soziale Entwicklungen haben diese besondere
Potenz in ihrer eigenartigen Geltung gestaltet, und dann ist
sie erst sekundiir, wie wir verfolgen werden, zu universeller
Bedeutung aufgestiegen. Immerhin bleibt die Glelchartlgkelt

Oldenberg: Upanishaden
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des Brahmsn mit Mana, Orenda und Verwandtem grof} ge-
nug, um zur Charakteristik des freilich schon durch den
Veda allein deutlich indizierten geschichtlichen Niveaus bei-
zutragen, dem die Vorstellung vom Brahman in ihrer hohen
Altertiimlichkeit zuniichst angehtrt. Die Verbindungslinien,
die von da zur jingeren Phase, zum Brahman als hochster
Idee der pantheistischen Spekulation fithren, durchlaufen
offenbar keine sehr weiten Zeitstrecken. So ist von vorn-
herein wahrscheinlich, dafl, wenn die Bewegung zum Ziel
gelangt sein wird, in der Erscheinung jener Idee Spuren
kaum fehlen werden, in denen sich noch die Nachbarschaft
der alten Vorstellungen deutlich verriit. —

Diese Bewegung, von der jetzt zu sprechen ist, spiegelt
sich in vielen volltonigen AuBerungen der Texte ab, die
dem Brahman erhabenste, dem hdchsten Gipfel sich an-
nihernde Dignitiit zuweisen. Es wire ein mufiges Be-
miithen, die einzelnen Einfiille, die da auftauchen, nach dem
Grad ihrer Anniherung an den letzten Hohepunkt zu ordnen.
Geliinge es, bliebe immer noch ungewifl, wie weit damit
auch die chronologische Ordnung des Einzelnen hergestellt
wire. Fiir das Verstéindnis des ganzen Vorgangs aber muf3
man sich dies gegenwértig halten, wie grundverschieden von
unserm Weltbild das Welthild ist, in dem diese Idee des
Brahman zu ihrer beherrschenden Hohe aufsteigt. Ein Bild,
wie wir sahen, unter dessen Elementen, zwischen Zauber-
miichten aller Art, ebenso stark, vielleicht stirker als Himmel
und Erde, die Opferhymnen, Opferspriiche, Opferlieder im
Vordergrund stehen. Wo die Geschehnisse und Bewegungen
des Weltlebens den Figuren des Opfervorgangs, der Litur-
gien entsprechen und durch die im Vedawort wohnende
magische Kraft gelenkt werden. Das alles betrachtet mit
den Augen dessen, der eben diese Kraft als von Geburt her
sich selbst innewohnend fiihlt. Der weifl, dal ,aus dem
Brahman das Kshatra gebildet ist: der Brahmane aber
ist Brahman durch sein eignes Selbst. Der seine Tage
damit verbringt, das Brahman immer stiirker in sich an-
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zusammeln, es vorsichtig zu behiiten, kunstgerecht zu be-
titigen.

Bald* ist ,das Brahman, das dreifache Wissen“ das
erste Geschopf, welches der Weltschopfer Prajapati sich ab-
mihend in heifler Kasteiung aus sich entlassen hat und das
zur Grundlage dieses All geworden ist. Bald ist jenes Ge-
schopf mit dem Schopfer zusammengeflossen und man lehrt:
»Prajapati wahrlich ist das Brahman, denn von des Brahman
Natur ist Prajapati. ,Das Brahman ist das Alteste (Hochste),
denn es gibt nichts Alteres (Htheres) als dies. Wahrlich
Altester und Herrlichster unter den Seinen wird, wer also
weifl.* ,Das Brahman ist unter den Gottern das Hochste . . .
Durch das Brahman sind Himmel und Erde aus einander
gestitzt. ,Im dreifachen Wissen sind alle Wesen.“

»Den Ric’) gehdrt des Ostens weite Gegend“ — )
so hebt ein Lied an, das die vier Himmelsgegenden den
Veden zueignet, die Kasten aus den Veden geboren sein
laft —

»Die Alten taten kund dies Wort den Alten.«

Auch Sonnenaufgang, Mittag und Untergang, sagt dasselbe
Lied, werden von Rigveda, Yajurveda, Samaveda regiert:

»Voll der drei Veden geht den Weg die Sonne.“
Und weiter:

»Alle Gestaltung heifit den Ric entsprungen,

Jede Bewegung immerdar den Yajus;

Der Saman Aussehn tragen alle Gluten:
Vom Brahman ist dies ganze All erschaffen.

Sehr deutlich zeigt sich, dafl es im Grunde immer noch das
alte, in den Veden offenbarte Brahman ist, das sich hier zu
allschopferischer Macht erhoben hat, zum All sich so ver-
hilt, wie seine Zweige oder Erscheinungsformen, die drei
Veden, zu den einzelnen Daseinstypen oder Lebensphasen
innerhalb des All.'®

Und endlich war es dann in der verschwimmenden Un-

1) Den im Rigveda gesammelten heiligen Versen.
4%
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bestimmtheit aller dieser Gedanken kaum noch ein bemerk-
barer Schritt vorwiirts, wenn das Wesen, welches das All
geschaffen hat, nun selbst Allwesen wurde. Indem dieser
Schritt geschah, lockerte sich unvermeidlich das Band
zwischen dem Wort Brahman und seinem alten; beschriinkten
Sinn. Dafiir schickte das Brahman sich an mit jener andern
Idee zusammenzuflieBen, die gleichfalls die Kraft besa zu
allbeherrschender Geltung aufzusteigen, mit dem Atman.

Der Atman.

Die Grundbedeutung von Atman ist, wie sich kaum be-
zweifeln 148t, ,Atem“; mit diesem deutschen Wort gehort
das indische etymologisch wohl zusammen. Alte Vedaverse
setzen gern Atman in Beziehung zu Vata, dem Wind oder
Windgott. Der Wind ist der Atman Varupa’s, der Atman
der Gotter. Stirbt der Mensch, ,soll zur Sonne sein Auge
gehen, zum Winde der Atman“. Es ist ersichtlich, wie da
dem Atman die Rolle zufillt, der einem Einzelwesen zuge-
horige, in ihm wohnende windesgleiche Hauch zu sein. In-
dem nun der Hauch als Triiger des Lebens erscheint und
als das, worauf das Dasein der Personlichkeit beruht, tritt
bald die urspringliche Bedeutung von Atman vor diesem
vornehmeren, tieferen Sinn zuriick. So differenzirt sich
Atman gegenttber Prana, welches Wort mehr dazu neigt,
den Atem im eigentlichen Sinn der korperlichen Funktion,
oder auch im Plural eine Mehrheit solcher Funktionen, die
nAtemkriifte“, zu benennen'®. Verglichen mit dem Prapa
oder den Pranas ist der Atman bedeutender, zentraler. Er
ist ,der unbenannte Prapa“: das Unbenannte aber gilt fir
tiefer, wunderbarer als das Benannte. ,In der Mitte wohnt
dieser Atman, um ihn herum die Prapas.“ ,Zehn sind die
Pranas im Menschen. Der Atman ist der elfte, auf den die
Prapas gegriindet sind.“ Mit diesem Ausgehen von der
Hauchvorstellung aber steht es nicht in Widerspruch, daB
der Atman auch, uraltem Seelenglauben entsprechend, als
ein kleiner Mann (purusha), etwa daumengroB oder so grof§
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wie ein Reiskorn, ein Gerstenkorn, im Innern des Herzens
wohnt. Er ist der Herrscher iber die einzelnen Organe
und bedient sich ihrer fiir seine Zwecke. Gewifl darf schon
der Periode, in der sich die Upanishadenspekulation vorbe-
reitet, die Anschauung zugeschrieben werden, die sich aus-
gesprochen allerdings, soviel ich sehe, erst in einer Upanishad
findet: der Sehende, Horende, Redénde ist in Wahrheit der
Atman; Auge, Ohr, Stimme sind bloBes Werkzeug. Ist im
Gegensatz etwa zu den Kindern, zum Vieh, das man besitzt,
die Rede von der eigenen Person, so ist das Wort dafiir
Atman. Als Ausdruck fir das Selbst wird Atman geradezu
Reflexivpronomen; fiir ,er kauft sich selbst los* wird ge-
sagt: ,er kauft den Atman los“.

Ein Begmff durchaus geschaffen, in diesen Entwmklungen
des Denkens eine leitende Rolle zu spielen. Hier fand sich
eine Figur eben wie man sie vorzustellen liebte: in der
Tiefe einer Vielheit wohnend ein Eines, auf dem jene be-
griindet ist, von dem sie beherrscht wird. Und dies Eine
das Ich: den Punkt bezeichnend, an dem die letzten, htchsten
Interessen in Frage kommen. Vom Reich des Ich aber
laufen, wie schon oben (S. 24f.) beriihrt wurde, ganz wie
von der Sphiire des Vedaworts, fur das BewuBtsein dieser
Zeit allerstiirkste Fiéden zam Universum. Wie sollten der
heil erregten Phantasie die Grenzen zwischen beidem fest-
stehen? Das Universum flutet in das Ich hinein. Das Ich
nimmt vorstellend, erkennend jenes in sich auf. Die Kon-
figuration der Ichwelt bildet die der groBen Welt draufien ab.
Wie im Korper der Atem lebt, so ist es nichts anderes als
»Atem (pranpa), was auch in der Natur blitzt, donnert, regnet:

»Wenn der Atem mit Regengul die weite Erde

iiberstromt,

Dann wird alles Getier frohlich: jetzt ward uns
UberfluB zuteil!

Gras und Kriuter regenbestromt sprechen zum
Atem allzumal:
Du bist’s der uns verlieh Leben! Du spendetest uns
silBen Duft!“
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Wenn nun dann weiter #hnlich, wie es sich hier beim
»Atem“ (prana) zeigt, das menschliche oder tierische Auge
der Sonne entspricht, und mehr als das, im Tode zur Sonne
hingeht, sich mit ihr in vollster Wirklichkeit zu vereinen,
und wenn die andern Glieder gleichermafen Entsprechung
und Ziel in Wesenheiten des Makrokosmus besitzen, so
driingte sich offenbar die Vorstellung eines ebenso dem
menschlichen Atman entsprechenden, ihm wesensgleichen
universellen Selbstes geradezu unvermeidlich auf. Dies
groBe Selbst muBite der Grund sein, auf dem das individuelle
Selbst beruht, das Ziel, dem sich seine Bewegung zuwendet.
Hier war das Verlangen, das eigene Ich in hochstem Sein
verankert zu wissen, seiner Erfullung sicher.

Schon lingst, in der alten Zeit des Rigveda, hatte ein
Hymnendichter — damals nur in flichtigem Gedankenspiel
— die Vorstellung eines universellen Atman vorwegge-
nommen: ,die Sonne, der Atman des Bewegten und des
Ruhenden.“ Jetzt konnte nicht mehr Hervorhebung einer
einzelnen materiellen Wesenheit wie der Sonne das letzte
Wort sein. Eine Formel entstand, welche die geldufigen
Korresponsionen der vorher beschriebenen Art wie Sonne
— Auge, Weltgegenden — Ohr usw. in das offenbar den
Hohepunkt der ganzen Reihe bildende SchluBiglied aus-
laufen lieB: ,Der Atman beruht in meinem Atman“ — im
personlichen der universelle: eine Beziehung vielleicht noch
enger, noch einleuchtender als alle jene vorangehenden,
weil hier nicht mehr zwei verschiedene Worte wie Sonne
und Auge einander gegeniiberstanden, sondern dasselbe
Wort Atman hiben und druben die Vorstellung voller
Identitéit hervorrief.

Ein gewisser Unterschied zwischen der Bewegung, in
der Brahman und Atman diese hochste Hohe erstiegen
haben, scheint nicht zu verkennen. Neben der #HuBersten
Steigerung der Vorstellung des Brahman finden sich in den
Texten, wie wir sahen, mindere solche Steigerungen. Der
Atman dagegen springt, scheint es, unvermittelt von seiner
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individuellen Geltung zur allgemeinen iiber. Das unbe-
stimmte Fluidum des Brahman war eben wohl leichter fihig,
minder weit und tief oder auch weiter vorzudringen. Der
Atman dagegen, das Selbst, welches doch das Selbst irgend
einer Wesenheit sein mufite, trug in diesem Gebundensein
an ein bestimmtes Substrat, dessen Krifte er in sich zu-
sammenfafite, selbst ein gewisses Bediirfnis der Bestimmtheit
in sich. Man mochte neben dem Selbst der in der Er-
fahrung gegebenen Wesen, oder etwa mit jenem identisch,
auch ein universelles Selbst denken. Auf dem Wege vom
einen zum andern aber eine Zwischenstation, man weifl
nicht wo, zu machen, ein Selbst vorzustellen, das mehr als
das eine und doch noch nicht das andere gewesen wiire,
empfand man schwerlich einen Antrieb.

Brahman und Atman identifiziert.

So war denn Alles bereit, daB} sich das grofle Ereignis
vollziehen konnte: das Zusammenfallen der beiden Wesen-
heiten, die schon im Selbst des vom Brahman erfiillten
Brahmanen verschmolzen, nun beide zu universeller Macht
aufgestiegen waren: hier der alten Zauberkraft des heiligen
Worts und der heiligen Kaste, dort der Idee des Ich, des
Selbst. Die Schranken fielen. Nun fuhren die Denker, wenn
sie vom Allwesen unter dem einen Namen zu sprechen an-
gefangen hatten, mit dem andern fort. Wollten sie den
Atman beschreiben, sagten sie, daB er das Brahman ist.
Wurde nach dem Brahman gefragt, erkliirten sie es als den
Atman: diese letztere Gedankenrichtung vielleicht vor der
andern vorwiegend, denn die Vorstellung des Brahman war
die dunklere, die des Atman dem Verstiindnis niher. So-
weit das auch hier noch iiberall herrschende Schwanken der
Unmrisse solche Unterscheidungen erlaubt, kann man vielleicht
sagen, daB zu der aus Brahman und Selbst, also in gewissem
Sinne diber Brahman und Selbst jetzt sich aufbauenden
Gestalt des Allwesens das Brahman, seiner fritheren Natur
entsprechend, mehr die Richtung in die Weite mitbrachte,
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das Selbst mehr die Richtung in die Tiefe. Jenes hat ob-
jektiveres Wesen; dieses ist das Subjekt. Dort eine die
Dinge durch alle Fernen tibergewaltig, zauberhaft — mehr
zauberhaft als koniglich — regierende Kraft. Hier ein im
Innersten des Daseins wohnender, eben dies Innerste seien-
der Wesenskern. Vom Brahman kam es dem All-Einen wie
ein Hauch aus der Vorzeit, ein Anflug vom Erdgeruch des
Bodens, in dem die Vorstellungen von Zaubertum und
Zauberermacht erwachsen waren: dem auf jenem Boden
heimischen Brahmanen keine geringe Erleichterung des Ein-
tritts in das neue Gedankenreich. Vom Atman kam dem
Allwesen Licht und Erkennen, Verwandtschaft, nein Eins-
gein mit dem menschlichen Atman, der dies Ewige sucht
und denkt. Der Leser der Upanishaden wird, meine ich,
die Empfindung haben, daB ihren Verfassern, denen diese
Doppelnatur fiir ihre Gedankenbewegung manche Erleichte-
rung bot, im Ganzen wohl Atman, verglichen mit Brahman,
als der wenn auch vielleicht nur um eine Nuance adiiquatere
Ausdruck erschienen ist. Dringender als das Selbst hatte
es Brahman notig, dem Allwesen seinen Namen gebend
Beschriinkungen iiberwundener Denkformen von sich abzu-
streifen, die nur noch in einer immer leiser werdenden
Erinnerung nachklangen. Schliefllich kommt doch wohl im
Nebeneinander der beiden Namen in gewisser Weise etwas
von Emanzipation der hochsten Idee gegeniiber der Vor-
geschichte, aus der sie erwachsen ist, zum Ausdruck. So
entschieden man jeden dieser Namen als giltigen Namen der
Idee empfand, war doch keiner von ihnen der einzige Name,
blieb das Hdchste zu allerletzt vom einen wie vom andern
Namen unabhiingig. Es verhielt sich ja eben auch nicht
mehr so — oder wenigstens oft verhielt es sich nicht so —,
daB man vom Brahman oder vom Selbst im niichsten Sinn
dieser Worte redete, um es dann weiter als das All-Eine zu
verkiinden. Sondern man sprach vom All-Einen, und indem
menschliches Bediirfnis fiir das Unbenennbare Namen suchte,
nannte man es Brahman, nannte man es Atman, —
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Eins der iltesten Zeugnisse, vielmehr wohl das #lteste,
- fur die Verschmelzung von Brahman und Atman ist in
einem Erguf3 philosophischer Beredsamkeit enthalten, der
dem weisen Sm;dilya zugeschrieben wird. Die schon von
der urspriinglichen Uberlieferung gegebene Ankntipfung an
diesen Namen scheint bestreitbar. Doch was liegt am Namen?
Der Textabschnitt findet sich, in zwei Redaktionen, in einem
Brahmapa und einer Upanishad!’. Die Grenzen zwischen
beiden Gattungen sind ja nicht fest. Und jene Doppelstellung
stimmt dazu, daB eben hier der Punkt liegt, wo die Ge-
dankengiinge der Brahmanas in die der Upanishaden tber-
gehen. Aus der Umgebung, in welcher der Abschnitt im
Brahmana steht, hebt er sich als etwas Eigenes, neu Ge-
artetes hervor. Mit keinem Wort wird der Riten gedacht,
um die es sich dort sonst handelt. Statt der kiihlen, trockenen
Steifheit, der lehrhaften Pedanterie der Brahmanadiktion
herrscht hinreifender Schwung, entstammend einer selbst
hingerissenen, in tiefem Schauen weilenden Seele. Die
Hiufung der Beiworte und Vergleiche malt wundervoll
lebendig des Redenden Verlangen, mit seinen Worten dem
nither, immer nither zu kommen, was ganz kein Wort aus-
spricht?). In der Fassung des Brahmanatextes lautet die
Stelle:

»Das Brahman ist das Wahre: so verehre man es. Aus
Wollen nur besteht der Mensch. Welches Wollens er aus
dieser Welt scheidet, solches Wollens gelangt er scheidend
zu jener Welt hin. So verehre er das Selbst (atman): Ge-
danke ist seine Natur, Odem sein Leib, Licht seine Gestalt,
der Ather sein Selbst — das wunschgestaltete, gedanken-
schnelle, wahren Bedenkens, wahren Haltens, allduftreich,
allsaftreich, alle Weltgegenden durchwirkend, dies All durch-
dringend, wortlos, achtlos. Wie ein Korn Reis oder Gerste

1) Der Ubersetzer kann diese Beiworte nicht in ihrer ganzen Wucht
wiedergeben. Da unsere Sprache in der Fahigkeit Zusammensetzungen
zu bilden weit hinter der indischen zurticksteht, muB oft, was dort ein
Wort ist, in mehrere aufgeltst und dadurch abgeschwicht werden.
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oder Hirse oder ein Hirsekern, so ist dieser Geist im Selbst
darinnen, golden wie rauchlose Flamme, grtéBer als der -
Himmel, griBer als der Ather, groBer als diese Erde, groSer
als alle Wesen. Dies ist des Odems Selbst; dies ist mein
Selbst. Zu diesem Selbst werde ich von hier scheidend
hingelangen. Wem solches zu eigen, wahrlich, da gibt es
keinen Zweifel. Also sprach Sandilya. So ist es.t

Ungern schwiicht man solche Worte durch Erkldrungen

“ab. Aber die Entferntheit der Ausdrucksweise von der
unsern, die Weglassung mancher Zwischenglieder legt doch
den Versuch nah zu beschreiben, wie der Gedankengang
verlduft.

Die Eingangsworte fordern in der hergebrachten Form
(vgl. oben 8. 37) zur ,Verehrung“ auf, indem sie den Aus-
druck namhaft machen, unter dem diese Verehrung dem
hochsten Wesen zu bringen ist. Das Brahman verehre man
als das Wahre'®: diese seine Wahrheit verbiirgt die Er-
reichung des Erfolges, zu dem dann der Weg gezeigt wird;
sie schlieft den Zweifel aus, den auch der Schlufl des Stiickes
abwehrt. Das aber, wofiir diese Zuversicht gilt, ist das
Streben, im Jenseits sich die Stitte zu bereiten: die grofe
Frage aller Fragen. Uber ihre Losung entscheidet das
Wollen. Das Wollen fithrt den Sterbenden auf dem Jen-
seitspfad: zum rechten Ziel das rechte Wollen. Das rechte
Wollen richtet sich auf das Selbst. So wird, wie im Ein-
gang Verehrung des Brahman, jetzt Verehrung des Selbst
empfohlen: zum zweitenmal das charakteristische Leitmotiv
der ,Verehrung“. Brahman und Selbst aber sind unzweifel-
haft als identisch gedacht. Das bestitigt zum UberfluB die
andre Fassung der Stelle, die gegen den Schlu} des Ganzen
hinter den Worten ,dies ist mein Selbst“ (in der Upanishad:
pdies ist mein Selbst im Herzen darinnen“) hinzufiigt ,dies
ist das Brahman“.

Es folgt die Verherrlichung des Selbst in seiner geistigen
Lichtnatur. Mancher Zug dieses wundervollen Hymnus ist
auf den Vorstellungen von der irdisch-menschlichen Selbstheit
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begriindet. Aber deren Wesen ist zu allumfassender Weite,
alliiberragender Hthe gesteigert. Das Selbst ist so klein
wie das Kleinste und doch grofler als das GrioBite. Das All-
Selbst ist mein Selbst: damit ist meinem Selbst das Ziel ge-
wiesen, die Stitte gesichert. Die Worte am Schlufi ,,zu
diesem Selbst werde ich von hier scheidend hingelangen
entsprechen deutlich dem Eingang, wo es hie}, daBl jeder
je nach seinem Wollen ,scheidend zu jener Welt hingelangt*.
Darin hatte die Frage gelegen: welches soll mein Wollen
sein? Wohin wird es mich fithren? Jetzt ist die Antwort
darauf gegeben.

Einen Widerspruch mtchte man darin finden, dafl das
eigne Selbst das hichste Selbst sein soll und es dann doch
heifit ,zu diesem Selbst werde ich von hier scheidend hin-
gelangen“: was eben noch Wirklichkeit und Gegenwart war,
entfernt sich in die Zukunft. Die Losung des Widerspruchs
— soweit sie moglich ist — kann hier noch nicht versucht
werden. Sie verlangt zusammenhéingende Erwiigung dartiber,
wie man das Verhiltnis des absoluten Wesens zu der Welt,
in der jenes zur Erscheinung kommt, vorgestellt, Einheit
und Vielheit zu vermitteln versucht hat. Dem, der an unsrer
Stelle redet, ist wohl kaum zum Bewufltsein gekommen,
welche ungeldsten Riitsel hier tibrig blieben. Fiir ihn ,wahr-
lich gibt es keinen Zweifel“: es wurde schon bemerkt, daB
dieser Schluf auf den Anfang, auf die Verherrlichung des
Brahman als des Wahren, gegen jeden Zweifel und Fehl-
schlag Schiitzenden zuriickzeigt. So liegt tiber allem tiefer
Friede, in dem die Aengste des Suchens zur Ruhe gekommen
sind — GewiBheit ewigen Seins. '

Das Absolute und sein Verhiltnis zur Welt.

Das Denken, aus dumpfer Phantastik in langsamem
Tasten den Ausgang suchend, hatte eine Station seines Weges
zuriickgelegt. Noch war das Gewirr schattenhafter Ver-
zerrungen, durch das es sich bewegte, nicht geschwunden
und sollte so bald nicht schwinden. Aber ein Licht war
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hineingefallen. Zuerst nur fiir Augenblicke. Erscheinend
und wieder erloschend, vielfiltig getrtibt. Bald bleibender.
Im Gesichtsfeld war ein Gebilde andern Stils aufgetaucht
als Indra und Agni oder als die Zaubermiichte der Opfer-
wissenschaft: die Idee einer alldurchdringenden, allbeherr-
schenden, alldurchleuchtenden Macht. Ein Zentrum, in dem
die uniibersehbare Vielheit der Dinge Einheit und Halt fand.
Eine Stiitte, an der die Welt alle ihre Giiter dem Ich des
Denkers iiberantwortete, ihren Wesenskern als dieses Ich
enthiillte. Wie sollte jene Idee jetzt nicht die Gedanken
iberméichtig auf sich ziehen? Es galt sie an sich selbst und
in ihrer Beziehung zur Erscheinungswelt durchzudenken.
Die eigene Bedeutung dieser Welt trat dem gegeniiber weit
zuriick. Sie war nur noch der Vorhang, hinter dem man
zu entdecken suchte, was allein des Schauens wert war.
Das Problem, das sich hier stellte, kann nach dem augen-
filligsten der Gegenstitze zwischen Brahman-Atman und
Welt als das Problem des Einen und der Vielheit benannt
werden: so zwar, dafl das Interesse der Betrachter ganz
vorwiegend auf das Eine gerichtet war.” Mit jenem Gegen-
satz hingen dann andre zusammen oder tauchten wenigstens
am Horizont auf. Solche Gegeniiberstellungen entgegen-
gesetzter oder auch in irgendwelcher Korrelativitiit in ein-
ander greifender Kategorienpaare beherrschen ja naturgem#f
das Denken als Leitmotive hiufig auf weiten Strecken seines
Weges. Sie bieten ihm die Themen, in deren Durcharbeitung
es fortschreitet, nicht immer ohne aus dem Hinblicken auf
solche Gegensiitzlichkeiten, in denen oft etwas von Feind-
seligkeit enthalten ist, einen Zug des Harten, Intransigenten
anzunehmen. Fir die Denker der Upanishaden war mit
jenem Gegensatz von Vielheit und Einheit der von Leiden
und von Leidiiberwindung, Seligkeit verbunden. Von Sterben
und Unsterblichkeit. Dessen was man . hatte und dessen
wonach man verlangte. Es lag nicht fern, daf die Gegen-
tiberstellung von Vergiinglichem und Unvergiinglichem sich
zu der von Werden und Sein, vielleicht auch von Schein
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und Wirklichkeit fortbildete. Weiter konnte das Kategorien-
paar Stoff und Form oder wenigstens eine Annifherung
daran leicht in diese Gedankengiinge hineinspielen. Und
die Auffassung des Allwesens als Atman mufite dazu an-
regen, mit der Gegeniiberstellung von Subjekt und Objekt
zu arbeiten; die lie sich weiter als eine Art Antagonismus
des Schauenden nicht Handelnden, und des Handelnden
nicht Schauenden ausmalen. Voran aber stand, aus der
Vorgeschichte sich am direktesten ergebend, eben das Problem
des Einen und der Vielheit — das Eine als belebende, licht-
bringende Kraft im Vielen. Die Erscheinungswelt zeigt sich
als Vielheit. So konnte das Eine nur hinter jener, in jener
verborgen weilen, Es mufite das Umbhiillte sein, jenes die
Hulle.

In den Schilderungen, welche die Upanishaden von
diesem Einen geben, begegnet natiirlich — wie weiterhin
anschaulich werden wird — recht Vieles, was nicht aus der
herrschenden Grundidee hervorgegangen, sondern aus #lteren
Vorstellungsmassen heriibergenommen und wohl oder iibel
den neuen Gedanken eingefiigt ist. Von derartigem sehen
wir fiir jetzt ab, um allein die Formen ins Auge zu fassen,
in denen die Idee frei von solchen Stdrungen zur Erschei-
nung kommt..

Das Eine, das die Vielheit belebt: die Anblicke, die das
bietet, bedeuten, wie sich erwarten LiBt, zum einen Teil
vorwiegend dies, dafl jenes allem Leben bringt. Zum an-
dern Teil mehr, daB es allem Leben bringt. Womit nattir-
lich nur eine ganz unbestimmte Gliederung der tatsichlich
von beiden Seiten bestiindig in einander flieBenden Vor-
stellungsmassen gegeben ist. Doch diirfen wir uns immer-
hin fiir einige Schritte unsres Weges von dieser Unter-
scheidung leiten lassen, darauf gefafit, andern Fragestellungen
zu begegnen, die uns in neue Richtungen lenken.

Wir verfolgen zuniichst das erste der beiden Motive.

Hier tritt nun wieder eine eigenttimliche, doch im
Grunde sehr begreifliche Doppeltheit der Anschauungsweise
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auf. Zuniichst drickte sich die alldurchdringende, aller
Wirkungen miichtige Kraft und Herrlichkeit des Brahman
in Priidikaten aus, deren Leitmotiv eben das ,all“ ist.

So in jenem Hymnus des Sandilya (S. 57), wo das hochste
Wesen ,allduftreich“ heifit, ,allsaftreich, alle Weltgegenden
durchwirkend, dies All durchdringend.“ Wenn dann weiter
folgt ,wortlos, achtlos“, so zeigt das schon in eine zweite
Richtung. Fiir die erste sei noch folgende Stelle angefithrt:
,Wahrlich dieses Selbst ist das Brahman. Aus Erkennen
besteht es, aus Gedanke besteht es, aus Atem, aus Auge,
aus Ohr, aus Erde, aus Wasser, aus Wind, aus Ather, aus
Glut, aus Nichtglut, aus Begehr, aus Nichtbegehr, aus Zorn,
aus Nichtzorn, aus Recht, aus Nichtrecht; aus allem besteht
es.“'* Wie hier ,,Glut und Nichtglut“, ,Zorn und Nichtzorn“
in das Brahman verlegt werden, liebt man auch anderwiirts
dessen Allftille und Allvermdgen durch Gegensatzpaare zu
charakterisieren :

.pDieses regt sich. Dies regt sich nicht.
Dieses ist fern und dies ist nah.

Drinnen in allem Sein ist es
Und auflerhalb von allem ist’s.“

Auf der andern Seite stehen nun aber solchen Aus-
driicken intensivster und extensivster Bejahung nicht weniger
starke Verneinungen gegentiber: jeder Inhalt, jede Eigen-
schaft, die man dem Brahman zuschreiben méchte, wird ihm
abgesprochen. Neben das ,All“motiv stellt sich das Motiv
des ,Nicht“, des ,Un-“, neben die gleichzeitige Beilegung
entgegengesetzter Pridikate deren gleichzeitige Verneinung.

Es mag sein, daB bei dieser Verschiedenheit auch das
im Spiel ist, daB dort der Gedanke an das im allgestaltigen
Weltleben wirkende Brahman, hier der Gedanke an das bei
sich seiende, in seiner stillen Einsamkeit thronende iiber-
wiegt. Ich glaube doch nicht, daB jene Erscheinung allein
hierauf beruht. Es handelt sich wohl nicht nur um ein
Hinblicken nach zwei verschiedenen Richtungen, sondern
auch das in einer und derselben Richtung Gesehene lie



Das Absolute: Bejahungen und Verneinungen. 63

eben jene doppelte Auffassung zu. Was Bejahungen mit
einer gewissen Schlichtheit aussprachen, konnte man durch
Verneinungen noch voller, vollténender ausdriicken: dafl das
hochste Wesen unbertthrt ist von jeglicher Beschriinkung
auf einzelne Formen des Seins und Wirkens, denen andre
ihm versagt bleibende gegentiber stehen wiirden. Um alles
Sein zu beherrschen und in sich zu fassen, durfte das Brah-
man sich an kein einzelnes Sein binden. Die sich so er-
gebende Neigung zu negativem Ausdruck wurde weiter da-
durch gesteigert, dafl ja schon im Zauberwesen und seiner
priesterlichen Stilisierung die Uberzeugung lebendig war, da8
Verborgenes wirkungsvoller, vornehmer ist als Offenbares:
und was verbirgt tiefer als die Verneinung? Hier spielte
ferner wohl auch die Neigung zum Paradoxen mit, die dem
indischen Geist und dazu tiber die Erde hin allem, was sich
der Mystik n#hert, eigen war und ist. Dann die indische
Vorliebe dafiir, das Geradlinige, grobkérnig Massive abzu-
lehnen, sich ‘geschmeidig ihm zu entziehen. Aus all dem
ist es begreiflich, dal Ausdriicke, welche die Allftille des
hdchsten Wesens in den Schein der Leerheit kleideten, ge-
rade in Indien besonders gern ergriffen, in kiirzester,
schiirfster Form gepriigt wurden. Auch solche Verneinungen
priesen die Hoheit des Brahman, und an verstidndnisvoller
Empfindung ftir diese Weise der Verherrlichung fehlte es
nicht.

In der Upanishad, die vor allen andern klassisch heiBlen
darf, in der des Brhadaranyaka, wiederholt der weise Yajfia-
valkya nicht weniger als viermal — zu einem Teil auch ein
finftes mal — Worte, die offenbar als vollwichtigster Aus-
druck eines tiefsten Geheimnisses angesehen wurden *.
»Erist der Atman, der da heiBt: Nein, nein! Er ist ungreif-
bar, denn er lifit sich nicht greifen, unzerstérbar, denn er
LBt sich nicht zerstoren, unhaftend, denn er haftet nicht,
ungebunden; er wankt nicht, er leidet keinen Schaden.“
Die auf den Eingangssatz folgenden Verneinungen zwar
schlieBen nur Schwiichen vom Wesen des Atman aus. Aber
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die ersten Worte selbst verneinen jegliche Bestimmtheit
tiberhaupt. ,Denn es gibt iber dem ,So ist es nicht‘ nichts
andres Hoheres“, erklirt die Upanishad. Kann man kithner,
grofler von dem Weg reden, den hier der Gedanke wagt,
ins Unbetretene, nicht zu Betretende? Es ist die Sprache
auch der christlichen Mystik auf ihrer hochsten Héhe. Der
»Atman, der da heiBt Nein, Nein!“ — er ist der Gott, von
dem Scotus Eriugena sagt: ,Deus propter excellentiam non
immerito Nihil vocatur“, und Angelus Silesius: ,Gott ist
ein lauter Nichts*®'. Oder wird man einen leisesten Unter-
schied hier doch noch fithlen? Der alles Inhalts entleerten
Verneinung haftet schlieflich immer noch eine allerletzte,
nicht zu tilgende Spur davon an, welches Inhalts, welcher
Bejahungen sie entleert ist: hier derer der westlichen Vor-
stellungswelt, dort des Weltbildes der vedischen Liturgen
und Opferer. Ein Geschopf indischen Denkens zu sein
hat auch das Brahman in aller Erhabenheit seines ,,Nein,
Nein‘ nicht aufgehort, konnte es nicht aufhdren ... An einer
andern Stelle®® legt die Upanishad Yajnavalkya die Worte
in den Mund: ,Es ist das, o Gargl, was die Brahmanen das
Unvergiingliche nennen. Es ist nicht grob und nicht fein,
nicht kurz und nicht lang, ohne Blut und ohne Fett, ohne
Schatten und ohne Dunkel, ohne Wind und ohne Ather,
ohne Haften, ohne Geschmack und ohne Geruch, ohne Auge
und ohne Ohr, ohne Rede und ohne Denken, ohne Glut,
ohne Atem, ohne Mund, ohne Maf}, ohne Innen und ohne
Auflen — . .
Nichts gibt’s, das von ihm wird verzehrt,
Und Niemand ist, der es verzehrt.«
Ein Vers spricht vom Brahman:

» verschieden vom Entstehn, sagt man,
Verschieden ist’s vom Nichtentstehn®):
Also vernommen haben wir’s

Von Weisen, die es uns erkliirt. —

1) Etwas anders dann der néchste Vers. Er verheift Sieg tiber den
Tod dem, der ,Entstehung und Vergehen kennt, beides zusammen.“ Da
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Wenn sich nun so, sei es in der Hiufung aller Attri-
butionen, sei es in der Ablehnung jeder einzelnen, die All-
heit des Brahman ausdriickt, seine Fithigkeit allem Daseienden
jegliche Gestalt zu verleihen: wird sich diese Allseitigkeit,
oder wenn man will diese Keinseitigkeit, auch da festhalten
lassen, wo der Nachdruck darauf filllt, daB das, was das
Brahman den Dingen spendet, eben Licht, Leben, Bewegung
ist — wo es sich also darum handelt, ihm eine bestimmte
Weise des Wirkens, unter wenigstens stillschweigender Ver-
neinung der entgegengesetzten, zuzuschreiben?

Auf diese Frage wird spiter zuriickzukommen sein,
wenn wir von dem, was die Upanishaden tiber das Ver-
hiiltnis des Brahman zur Welt lehren, weitere Anschauung
gewonnen haben. —

Die auf dies Verhiltnis beziiglichen Gedankengiinge
nun lassen bestiéindig — um an die oben (S. 61) angedeutete
Gliederung zurtickzuerinnern — neben der allbelebenden
Wesenheit des Brahman zugleich die allbelebende in die
Erscheinung treten.

Ich hebe zuniichst eine Stelle hervor, die in ruhig gleich-
mittiger Sprache ohne poetischen Schmuck und ohne Ak-
zente innerer Beteiligung vom Verhiltnis des Brahman zur
Welt redet. Offenbar gehort der Text den ilteren Phasen
der uns beschiiftigenden Spekulationen an. Er steht in einem
Brahmapa®, und auch sein Anschluff an die Vorstellungen
des Gotterglaubens und Opferwesens — durch Weglassung
dieser Elemente wiirden wir den echten Charakter der
Stelle filschen — vereinigt sich gut mit der Annahme alter
Herkunft.

ist an Stelle des ,Nichtentstehens das ,Vergehen“ getreten, an Stelle
der doppelten Verneinung doppelte Bejahung. Ist der Gedanke der, daf
in das allumfassende Brahman hier auch das Vergehen verlegt wird?
In der Tat scheint das ,beides zusammen* darauf hinzudeuten, daf auch
der vorangehende Vers die Aussage des Entstehens oder des Nichtentstehens
deshalb fiir unzuliinglich erklért, weil das Brahman beides gleichermafien
umfaBt und eben darin sich als tiber beides erhaben erweist.
Oldenberg: Upanishaden. A b



66 Die #lteren Upanishaden.

,Brahman wahrlich war dies (All) im Anfang. Das
erschuf die Gotter. Als es die Gotter erschaffen, lief es
sie diese Welten besteigen: Agni (das Feuer) diese Welt,
Vayu (den Windgott) die Luft, Surya (den Sonnengott) aber
den Himmel. Und die Gottheiten, die hther sind als diese,
lieB es die Welten besteigen, die hther als diese sind...
Das Brahman selbst aber ging zur jenseitigen Sphire. Zur
jenseitigen Sphiire gegangen, dachte es: wie kann ich wohl
zurick und in diese Welten hinabgelangen? Da gelangte
es durch zweierlei zurlick und in sie hinab, durch Gestalt
und durch Namen. Wovon nur immer es einen Namen
gibt: das ist Name. Und weiter, wovon es keinen Namen
gibt, was man an seiner Gestalt erkennt (und spricht) ,diese
Gestalt ist es: das ist Gestalt. So weit wahrlich reicht dies
(All), wie Gestalt und Name. Dies sind die beiden grofien
Riesenwesen des Brahman. Wer diese beiden grofien Riesen-
wesen des Brahman kennt, wird selbst ein grofles Riesen-
wesen. Dies sind die beiden groflen Wunderwesen des
Brahman. Wer diese beiden groflen Wunderwesen des
Brahman kennt, wird selbst ein grofles Wunderwesen. Von
jenen beiden ist eins das hohere, die Gestalt. Denn auch
was Name ist, ist Gestalt. Wer das hthere von diesen beiden
kennt, wird hoher als jener, itber dem er hoher zu sein
witnscht. Wahrlich sterblich waren die Gotter im Anfang,
und erst als sie es durch das Brahman erlangt hatten, waren
sie unsterblich. Wenn er (der Opferpriester) dem Geist das
Sprengopfer bringt ') — Geist wahrlich ist die Gestalt, denn
durch den Geist weil man: ,diese Gestalt ist es* —, so er-
langt er dadurch die Gestalt. Und wenn er der Rede das
Sprengopfer bringt — Rede wahrlich ist der Name, denn
durch die Rede nennt man den Namen —, so erlangt er
dadurch den Namen. Wahrlich so weit reicht dies All, wie
Gestalt und Name. Das alles erlangt er. Wahrlich Allheit

1) Von den zwei das Opfer einleitenden Sprengopferspenden ist die
eine dem Qeist geweiht, die andre der Rede.
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ist das Unvergiingliche. So wird ihm dadurch unvergiing-
liches gutes Werk, unvergiingliche Welt zuteil.«

Die Stelle zeigt-das absolute Wesen einerseits fiir sich
allein: zuerst vor der Weltschopfung, und nach dieser wieder
sich in seine ,,jenseitigeSphiire‘ zurlickziehend. Auf der andern
Seite wird berichtet, wie es die natiirliche Welt schafft und
mit seinen Kriiften in sie eingeht.

Damit ist eine gewisse Gliederung der Gedankenmassen
angedeutet.

Unsere Darstellung unterliegt ja unvermeidlich auf
Schritt und Tritt dem Zwang, ungeordnete, halbgeordnete
Vorstellungen der Alten in selbstgewithlte Ordnung zu fiigen
— ich spreche von Ordnen, nicht von Systematisieren —:
womit in der Tat etwas Fremdes in das Gegebene hinein-
getragen wird. Ein Hineintragen liegt im Grunde auch
schon da vor, wo ein in den Texten gelegentlich auftauchen-
des, dann aber wieder vergessenes Ordnungsprinzip von
uns festgehalten und behandelt wird, als wire es den Alten
durchweg gegenwiirtig gewesen. Solcher nun einmal unent-
rinnbarer Gefahren mir wohl bewufit glaube ich doch mich
der alten Vorstellungswelt so eng wie eben moglich anzu-
schliefen, wenn ich im folgenden, #hnlich wie es in der
eben mitgeteilten Stelle geschieht, das Wirken des Brahman-
Atman in den Dingen und sein Beisichsein von einander
sondere. Und zwar scheint es angemessen, wie es auch
der bisher befolgten Richtung unsrer Erorterung sich leichter
einfligt, zuvorderst allein beim ersteren dieser Gedanken-
kreise zu bleiben und den zweiten kiinftiger Betrachtung
vorzubehalten. Zunichst trat doch wohl den alten Denkern
das absolute Wesen vor allem in seinen Beziehungen zur
Vielheitswelt vor Augen. An diese Erkenntnisse erst werden
sich dann — soweit hier die natiirlich nur ganz unbestimmte
Unterscheidung eines Prius und Posterius statthaft ist —
die Gedanken iiber die Einsamkeit des Absoluten in seinem
jenseitigen Beisichsein geschlossen haben.

Auf die Welt der Vielheit bezieht der Text, mit dem

b*
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wir uns beschiiftigen, das absolute Wesen sowohl als ihren
Schopfer wie als in sie eingehend, sie gestaltend. Auch
hier steht das eine neben dem andern schwerlich in ganz
gleichem Range. Die Entstehung und der Gesamteindruck
dieser Gedankenmassen liit wohl als die zuni#chst hervor-
tretende Rolle des htchsten Wesens die erscheinen, dafl es
in den Dingen formend, belebend, lenkend weilt. Die ferne
Vergangenheit der Weltschopfung steht in-zweiter Linie,
Das Brahman ist in die Dinge eingegangen mit seinen
»beiden grofien Riesenwesen“, Gestalt und Namen. Man
hat hier einen Anklang an die beiden Attribute von Spinoza’s
Gott gefunden, Extensio und Cogitatio. Ich meine mit Un-
recht. Ein durchaus anderer und in anderm Stil geform-
ter Gedanke liegt vor. ,Namen und Gestalt* — regelmiiBlig
in dieser Reihenfolge — bilden ein stehendes Paar; so er-
scheinen sie schon in der #ltesten Literatur®., Kein Zweifel,
daB hier dieselbe primitive Vorstellung damit verbunden ist
wie im hochsten Altertum. Gleich der Gestalt eines Dinges
ist auch sein Name ein reales, hochst bedeutsames Element
seines Wesens. Als solches bewihrt er sich bestindig in
der Verwendung, die er im Zauber findet. Ahnlich wie es
im israelitischen Schipfungsbericht nicht genug ist, daB die
Dinge erschaffen werden, sondern sie auch ihren Namen
bekommen miissen, geht darum an unsrer Stelle der Schopfer
in die Welten ein dem Ungestalteten, Unbenannten neben
der Gestalt auch den Namen bringend. Im Ganzen ist
deutlich, daBl man hier mit Kategorien zu arbeiten versucht,
die wir unsrerseits als Stoff und Form benennen wiirden.
Zu der durch die Konsequenz verlangten Vorstellung freilich
einer ungeformten Materie, die dann von der formenden
Titigkeit des Schiopfers erfafit wirde, ist man nicht voll-
stiindig durchgedrungen: sind doch schon, ehe das Brahman
Namen und Form bringt, die Welten und die uber sie
herrschenden Gotter in ihrer Besonderheit da, einen Zug
des Geformtseins an sich tragend. Und auch sonst bleibt
die ganz im Stil des alten Zauberglaubens gehaltene Vor-
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stellung, wie hier das Brahman mit seinen zwei ,Riesen-
wesen*, seinen zwei , Wunderwesen“ leibhaftig in die Welten
hineinfihrt, von abgeklérterer Handhabung der Kategorien
von Stoff und Form weit entfernt.

Das in unserm Text dargestellte formende Eingehen
der schopferischen Macht jin das Erschaffene nun wird in
ganz HhnlicherjWeise ofter besprochen. Es ist klar, dafl es
sich hier um eine von diesen Denkern konsequent festge-
haltene, im Vordergrund ihres Welthildes stehende Vor-
stellung handelt. So lesen wir, um unter den Parallelstellen
nur eine hervorzuheben, daB der weise Svetaketu seinen
Sohn folgendermafBlen belehrt®:

sSeiend nur, mein Teurer, war dies (All) im Anfang,
eines nur, ohne ein Zweites. Zwar sagen Einige: ,Nicht-
seiend nur war dies (All) im Anfang, eines nur, ohne ein
Zweites;* aus diesem Nichtseienden werde das Seiende ge-
boren. Wie aber, mein Teurer, kionnte es also sein? so
sprach er; wie konnte aus dem Nichtseienden das Seiende
geboren werden? Seiend vielmehr nur, mein Teurer, war
dies (All) im Anfang, eines nur, ohne ein Zweites, Das
dachte: Ich will vieles sein; ich will mich fortpflanzen. Da
schuf es die Glut?®. Die Glut dachte: Ich will vieles sein;
ich will mich fortpflanzen. Da schuf sie die Wasser. Des-
halb wo immer der Mensch Hitze empfindet oder schwitzt,
da werden aus der Glut Wasser (von Schweil oder Triinen)
geboren, Die Wasser dachten: Wir wollen vieles sein; wir
wollen |uns fortpflanzen. Da schufen sie die Nahrung®.
Deshalb wo immer es regnet, da entsteht reichlichste Nahrung;
da wird aus den Wassern Genufl der Nahrung geboren ...
Jene Gottheit (das Seiende) nun dachte: Wohlan ich will
in diese drei Gottheiten (Glut, Wasser, Nahrung) mit diesem
lebenden Selbst (Atman) eingehen und Namen und Gestalt
aus einander legen. Und jede von ihnen will ich dreifach
machen. Da ging jene Gottheit in diese drei Gottheiten
mit diesem lebenden Selbst ein und legte Namen und Ge-
stalt aus einander. Und jede von ihnen machte sie dreifach.
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Wie nun, mein Teurer, jede dieser drei Gottheiten dreifach
wird, das vernimm von mir.* Es folgt eine Darlegung — der
Text ist hier von Verwirrung nicht frei — wie in Feuer,
Sonne, Mond, Blitz jedesmal eine rote, eine weille,
eine schwarze ,Gestalt* enthalten ist: das sind die ,,Ge-
stalten der Glut bez. der Wasser, der Nahrung'). ,,So ist
des Feuers Feuersein (dann ebenso: der Sonne Sonnesein
usw.) verschwunden; es haftet allein am Wort **, ist eine Um-
wandlung, eine Benennung; die drei Gestalten allein, die
sind das Wahre. Das haben die Alten erkannt, die grofien
Herren, die Hochgelehrten, die da sagten: Jetzund kann
Niemand uns etwas mitteilen, das uns ein Ungehortes, Un-
gedachtes, Unverstandenes wiire. Denn von diesen Wesen-
heiten her erkannten sie es. Was wie etwas Rotes war,
das erkannten sie als Gestalt der Glut. Was wie etwas
Weifles war, das erkannten sie als Gestalt der Wasser.
Was wie etwas Schwarzes war, das erkannten sie als Ge-
stalt der Nahrung. Was wie etwas Unbestimmtes war,
das erkannten sie als Zusammensetzung eben jener Gott-
heiten 7).« ‘
Auch in diesem etwas weiter ausgefithrten Weltbilde
bringt, wie man sieht, das Urwesen — hier ,,das Seiende*
genannt — in der von ihm geschaffenen Welt Bestimmtheit
nach ,,Namen und Gestalt* hervor, indem es in die Welt

1) Es ist klar, daB das nicht der vorangehenden Ankiindigung ent-
spricht, nach der vielmehr von je dreifacher Ausgestaltung von Glut,
Wasser, Nahrung die Rede sein mtifte. Moglich, daB eine #ltere Vorlage
hier verwirrt wiedergegeben ist. Doch wenn ein Redaktor Konfusion an-
gerichtet haben soll, kann das natiirlich ebenso gut dem Verfasser selbst
begegnet sein. Deussen's (Sechzig Upanishads 155) auf indischer exege-
tischer Tradition beruhender Versuch die Schwierigkeit fortzuerkliren
iiberzeugt nicht; die Vergleichung von Ch. Up. VI, 4,7; 5 scheint mir ihn
zu widerlegen.

?) An das hier Wiedergegebene schlieft sich noch eine Auseinander-
setzung dartiber, wie die drei ,,Gottheiten” in den Menschen gelangend
sich jede dreifach zerlegen. So wird von der Nahrung das Griobste zu
Kot, das Mittlere zu Fleisch, das Feinste zu Geist, usw.
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eingeht ,,mit diesem lebenden Atman“. Und auch hier, ganz
wie an der vorher besprochenen Stelle, ist die Konsequenz
nicht gezogen, dafl jene Welt zuvor absolut gestaltlos ge-
wesen sein mufite. Schon von Anfang an ist sie nach den
Grundelementen von Glut, Wasser, Nahrung, oder von Rot,
Weif, Schwarz gegliedert: drei Elemente oder Konstituenten,
die wir spiter in wichtigen Gedankengtingen der Folgezeit
wiederfinden werden.

Die entscheidende Grundvorstellung nun, dafl das Gott-
liche durch alle Weltweiten allen Wesen innewohnt, wird
in den Upanishaden zu zahllosen Malen in immer neuen
Wendungen nachdricklichst ausgesprochen. ,Der in der
Erde weilend von der Erde verschieden ist, den die Erde
nicht kennt, dessen Leib die Erde ist, der die Erde innen
lenkt: das ist dein Selbst, der innere Lenker, der unsterb-
liche“*: — worauf das von der Erde Gesagte vom Wasser,
dem Feuer und allen Elementen wiederholt wird, von Himmel
und Weltgegenden; eine andre Redaktion vergifit nicht, auch
alle Veden und alle Opfer zu nennen. Weiter dann iber-
haupt von ,allen Wesen“, von den menschlichen Kriften
und Sinnen, Atem, Auge, Geist. Hier zeigen sich nun frei-
lich Abstufungen. Der Mensch, wird einmal gesagt, ist das
brahmanhafteste Wesen. Kriuter und Biume, liest man an
einer andern Stelle, enthalten nur Saft. In den Tieren tritt
BewuBltsein dazu, das sich doch allein auf Hunger und Durst
richtet. Im Menschen aber ist der Atman am sichtbarsten:
er sieht tiber das Heute hintiber auf das Morgen; mit seinem
sterblichen Wesen trachtet er nach Unsterblichkeit. So ist
der menschliche Atman vor allem andern der Atman: diesen
zentralen Gedanken, der die Spekulation der Upanishaden
mit Leben durchstromt, konnen wir fiir jetzt nur beriithren?).

Angelegentlich beschiiftigen sich die Texte mit der Frage,
wie in rdumlicher Hinsicht das Darinnensein des Atman in
den Wesen vorzustellen ist. Hier zeigt sich eine Doppelt-

1) Siehe unten den Abschnitt ,Die Erlssung*.



72 Die dlteren Upanishaden.

heit der Auffassung, #hnlich der oben (S. 62) besprochenen
Zweiseitigen Beschreibung des Atman bald durch positive,
bald durch negative Bestimmungen. Man konnte es seiner
Herrlichkeit angemessen finden, ihn als allgegenwiirtig vor-
zustellen, alle Fernen umspannend, jedes Wesen in seiner
vollen Ausdehnung durchdringend. Es konnte andrerseits
die Verneinung noch erhabener scheinen als solche Be-
jahung: im kleinsten Raum wohnend und doch von da aus
alle Weiten beherrschend muflite das ewige Wesen seinen
hochsten Triumph feiern. Hier tritt die eine, dort die andre
Anschauung hervor. Oder man liBit auch geflissentlich beide
zugleich zu Worte kommen. Beide sind wahr, und eben
in jhrem Widerspruch offenbart sich die ganze Fiille des
hochsten Wesens. ,Er ist hier eingegangen*, heiit es vom
Atman,” ,bis zu den Nagelspitzen, wie ein Schermesser
in seinem Behilter ruht oder ein Skorpion(?) in seinem -
Nest. Der Atman weilt in den Dingen wie das Salz, das
im Wasser aufgeldst ist: man kann es nicht herausholen,
aber tiberall wo man vom Wasser kostet, ist es salzig, Vom
Baum ist die Rede: wo man den anschneidet, trieft er, denn
er lebt. Welchen Teil von ihm das Leben verlifit, der ver-
dorrt. ,Vomlebenden Atman durchdrungen, strotzend, freudig
steht er da.“ Aber wiederum, im selben Abschnitt dicht
daneben: in der Frucht des Baumes sind ganz kleine Kerne;
spaltet man sie, siecht man gar nichts. ,Aus dieser Feinheit,
mein Teurer, besteht der Nyagrodhabaum, der so grof} da-
steht. Und mit deutlichster Hervorhebung des gewollten
Widerspruchs eine andre Stelle: sie darf hier angeftihrt
werden, obwohl sie mehr von der GréBe des Atman an sich
als von der Weise seines Darinnenseins in den Dingen
spricht: ,Dies ist mein Atman im Herzen darinnen, kleiner
als ein Korn Reis oder Gerste oder Senf oder Hirse oder
als ein Hirsekern. Dies ist mein Atman im Herzen darinnen,
grofler als die Erde, groBer als die Luft, groBer als der
Himmel, griBer als diese Welten.“

Man konnte geneigt sein, dieses Vereinigen der Gegen-
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stitze des rifumlich GroBten und Kleinsten als Suchen nach
einem Ausdruck fiir raumloses Sein aufzufassen. Wofiir sich
eine Bestitigung in AuBerungen finden lieBe wie dieser:
,von Unreinheit frei, jenseits des Athers, der ungeborne
Atman, groB, bestindig — ,Ather“ (Gkada) ist ja in ge-
wissem Sinn ein Ausdruck fir den Raum, der als erfiillt
von dieser feinsten Substanz gedacht wird. Es ist doch
wichtig, die in der Tat vorhandene tiefe und grundsiitzliche
Verschiedenheit aller dieser Vorstellungen von dem, was
wir Raumlosigkeit nennen, zu beachten. Fiir die Denker
der Upanishaden handelt es sich keineswegs um ein etwa
in der Natur des Atman liegendes UnerfaBbarsein fur die
Anschauungsform des Raumes, um ein Sein in einer andern
Welt als der réumlichen.. DaBl man sich in diesem Sinn
vom Gebundensein an die Raumanschauung zu befreien ge-
wuflt hiitte, ist fir eine so alte Stufe des Denkens kaum
glaublich. Sondern was jene Denker meinten, war ein durch-
aus innerhalb der ihnen selbstverstindlichen riumlichen Da-
seinsform verbleibendes souveriines Erhabensein des Atman
tiber alle Gefangenschaft in den Fesseln eines Hier oder
Dort, der GroBe oder der Kleinheit'). Man mdchte einen
Anklang an Vorstellungen finden, die in der Tat jenem Zeit-
alter nah genug lagen, vom Spiel iibernatiirlicher Zauber-
krifte mit dem Raum. Der Atman hat etwas von dem
Yogin, der sich unendlich klein und unendlich gro8 machen
kann. Und das Wohnen des hichsten Wesens ,jenseits des
akasa“ bedeutet auch gewiff kein Losgeldstsein von allem
riiumlichen Dasein, sondern nur ein wunderbares Hinaus-
reichen so zu sagen in einen Raum jenseits des Raumes, in
Sphéiren unerreichbar fiir die Bewegung, die den uns um-
gebenden Raum fiillt®).

') Weiter, als hier ausgesprochen, geht auch die Behandlung der
Raumfrage offenbar nicht, die sich in den AuBerungen iber den Tod des
Erltsten, zum Brahman Eingehenden findet (s. unten den Abschnitt ,Die
Erlésung*).

%) Das hier Gesagte ndhert sich den Ausfilhrungen Deussen’s, Allg.
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Doch wir sind von der Betrachtung, wie der Atman den
Dingen innewohnt, in andre Gedankengiinge hiniiberge-
glitten. Derartiges scheint kaum vermeidlich. Wir wollen
ja, wie immer wieder betont werden muf}, die alten Vor-
stellungsmassen nicht in ein ihnen fremdes System zwiingen.
Thren Verkettungen suchen wir zu folgen, wie die Texte
uns dazu einladen, deren Verwirrung ordnend, zu den in
ihnen angefangenen Linien in ihnen selbst Fortgang und
Ende suchend.

Wir kehren zum Wirken des hochsten Wesens in den
Dingen zuriick.

Mit seiner Eigenschaft, im kleinsten Raum weilend
grofite Wirkungen zu entfalten, gehdren andre #hnliche
Ziige zusammen. Es ist das Subtilste, Ungreifbarste. Wie
es unsichtbar im Innern des leer scheinenden Fruchtkerns
den ganzen Baum wachsen macht, so ist es auch das Un-
sichtbare, das man im Korper als Wirme sptirt. Es ist das,
was man bei zugehaltenem Ohr als Sausen hort. Es ist
die geheimnisvolle Kraft, die bewirkt, daB beim Gottesurteil
der Unschuldige am glithenden Beil sich nicht verbrennt.

In solech unfaBbarer Feinheit in der Tiefe verborgen
gibt das Brahman den Wesen nicht allein, wie gezeigt
wurde, Namen und Gestalt. Es bewegt sie, regiert sie —
mehr in ruhevollem GleichmaB, als im Sturm und Drang
nwechselnden Webens, glihenden Lebens“. Es ist der
pinnere Lenker“, der in der Erde und allen Elementen da-
rinnen ist, dessen Leib alles jenes ist. Yajfiavalkya spricht

Gesch. der Philos. I, 2, 1371, von denen es sich doch wiederum in der
Uberzeugung unterscheidet, daB die Gedanken der Upanishaden statt an
die Kritik der reinen Vernunft vielmehr an primitive Auffassungen anzu-
schlieBen sind. — Eine Bestitigung meines Versuches, fiir die Vorstellung
vom Sein ,jenseits des akasa* eine gewisse Anschaulichkeit zu gewinnen,
finde ich in dem, was eine jtingere Upanishad (Maitr. Up. VI, 15) iiber
die ,nichtteilbare Nichtzeit® sagt (Wortspiel: akalah ,nichtteilbar®,
akalah ,Nichtzeit), die der mit Erschaffung der Sonne anfangenden ,teil-
baren“, nach Jahren gegliederten Zeit vorangeht. Im strengsten Sinn
zeitlos ist diese ,Nichtzeit® nicht; sie geht der Zeit zeitlich voran.
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zu Gargi*': ,Auf dieses Unvergiinglichen Geheifl wahrlich,
o Gargi, stehen Sonne und Mond fest, ein jedes an seiner
Statt. Auf dieses Unvergiinglichen Geheifl wahrlich, o Gargi,
stehen Himmel und Erde fest, ein jedes an seiner Statt.
Auf dieses Unvergiinglichen Geheifls wahrlich, o Gargi, stehen
Augenblicke, Stunden, Tage, Niichte, Halbmonate, Monate,
Jahreszeiten, Jahre fest, ein jedes an seiner Statt. Auf
dieses Unvergtinglichen Geheifl wahrlich, o Gargi, stromen
die einen Fliisse gen Osten von den weiflen Bergen, die
andern gen Westen und nach jeglicher Himmelsgegend.
Auf dieses Unvergiinglichen Geheifl wahrlich, o Gargi, preisen
die Menschen den Geber, die Gotter den Opferer, nehmen
die Viiter beim Loffel') Platz.«

»Aus Furcht vor ihm die Winde wehn,

Aus Furcht vor ihm die Sonn’ aufgeht;

Aus Furcht lduft seinen Weg Agni
Und Indra und der Funfte: Tod.“

Wenn er nicht will, kann das Feuer den Strohhalm nicht
verzehren, der Wind ihn nicht wegwehen. Er ist der Vater,
der in jedem Mutterleib, in jedem Sohn, der erzeugt wird,
selbst zu eines Vaters Sohn wird. Er haucht ein im Ein-
hauch, haucht aus im Aushauch. Wenn das Auge, das Ohr
sich auf die Dinge richtet, so wirkt er als der Geist (wortlich:
der Mann) in Auge und Ohr; jene ,dienen nur zum Sehen,
zum Horen.“ ,Er liBt rechte Tat den tun, welchen er aus
diesen Welten emporfithren will. Und unrechte Tat li6t er
den tun, welchen er in den Abgrund fithren will.“ Er bringt
den Wesen Wonne als aller Wonne Heimat: ,von einem
Teilchen dieser Wonne leben die andern Wesen.“ Der Gatte
ist der Gattin, die Gattin dem Gatten lieb nicht um seiner
selbst, um ihrer selbst willen, sondern um dessen willen,
der — in unsrer Sprache ausgedriickt — der Ursprung aller
Werte ist: der Atman. In dunkel tiefsinniger Sprache sagt

1) Die Viter sind die Seelen der Verstorbenen. Der Loffel mub als
bei der Totenspende gebraucht verstanden werden. Im folgenden Vers:
Agni der Feuergott, Indra der Gewittergott.
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eine Dichtung®®, welche vom Atem (prana) die sonst dem
Brahman-Atman zukommenden Ausdrticke braucht — es ist
wohl gemeint, daBl das hochste Wesen nur mit einem Teil
seiner selbst die Welt belebt'), withrend der andre Teil fur
sich verharrt —:

»Den einen Fuf zieht nicht heraus der Schwan aufsteigend
aus der Flut.

Zsg er heraus den FuB}, wahrlich es gitb kein Heut, kein
Morgen mehr.

Keine Nacht und kein Tag wire; nicht schiene mehr das
Morgenrot“ —

ein Vers, der an jenes Wort des christlichen Mystikers er-
innert: ,Wiire Gott nicht in allen Dingen, so hiitte die Natur
weder Wirksamkeit noch Begehr.

Zuweilen meint man bei diesem belebenden und be-
herrschenden Darinsein des hiochsten Wesens die Erinne-
rung an die in die Dinge hineinfahrende und sie regierende
Zauberkraft des Brahman im ilteren Sinn dieses Worts
durchschimmern su sehen. Vor allem aber, wie das in den
eben beigebrachten AuBerungen mehrfach hervortritt und
sich aus den Texten noch reichlicher belegen lieBe, ist es
das durch die Vorstellung des Atman ja mit Selbstverstiind-
lichkeit angezeigte Verhiltnis von Korper und Seele, das
hier die Phantasie anregt. Die Frage driingt sich auf, ob
man den Bewegungen, welche diese Seele dem von ihr be-
wohnten Riesenleib der Welt mitteilt, Rhythmus und Ein-
heit, Plan und Ziel zugeschrieben hat. Weshalb befiehlt
das ewige Wesen, daBl die einen Fliusse gen Osten, die
andern gen Westen stromen? Dafl Tag und Nacht wechseln
und die Morgenrten aufleuchten? Wozu sieht das Géttliche
im irdischen Auge, hort es im irdischen Ohr, lebt es im
irdischen Leben? Wir werden weiterhin der n#chst ver-
wandten Frage begegnen: wozu hat jenes Wesen die Welt

1) So wird gleich im folgenden Vers gesagt, daf es mit seiner
einen Hiélfte die ganze Welt hervorgebracht hat. Ich verweise weiter
auf den Abschnitt unten: Das Absolute in sich.
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geschaffen? — worauf #rmliche und bedeutungslose Ant-
worten gegeben werden. Hier finden wir tiberhaupt keine
Antwort. Das vom Atman gelenkte Welttreiben wird als
Tatsache hingenommen. Dafl ein Weltzweck dadurch
verwirklicht werde: dieser Gedanke triigt einen so ent-
schiedenen Zug geschichtlicher Betrachtung in sich, daf
man ihn hier anzutreffen nicht érwarten wird. —

Blicken wir zuriick, so hat sich auf die Frage nach
den Bestimmungen, die dem allbelebenden Wesen daraus
zufliefen, dafl es alles belebt, die Antwort herausgestellt:
es ist beseelende Kraft; es ist Licht, Erkennen, Wonne.
Die Allseitigkeit seines Wesens zeigt sich also doch in ge-
“wisser Weise determiniert. Dies Licht ist nicht ebensowohl
auch Finsternis, diese Wonne nicht Schmerz. Wie man
die Frage nach dem Ursprung von Schmerz und Leiden
behandelt hat, mufl spiter besprochen werden. Fur jetzt
ist dies festzustellen, dafl sich das hdchste Wesen zu jenen
Gegenstitzen nicht neutral verhilt, Es steht auf der posi-
tiven Seite ). —

Dem Licht, welches der Atman ist, gehort eine nur
ihm eigene Hoheit: hierfiir haben die Upanishaden manches
tiefe ‘Wort gefunden. Oft brauchen sie Ausdricke wie
diesen:

»Ihm huld’gen als der Lichter Licht die Gétter, als

Unsterblichkeit.“
In der Welt also gibt es Licht; der Atman ist das Licht
der Lichter. Ganz #hnlich, mit der gleichen Redefigur, eine
zweimal wiederholte Stelle: ,Seine Verehrungsform (s. oben
S. 87) heiit: Das Wahre des Wahren. Die Atemkrifte
wahrlich sind das Wahre. Deren Wahres ist er.“ Ebenso
wird gesagt, daB das Brahman von dem gekannt wird,

1) Dies darf man offenbar als der Gesamtanschauung der Upanishaden
entsprechend hinstellen. Aber daneben ist allerdings auch wiederum die
Fernhaltung solcher Beschrinkung, die Wahrung des Gleichgewichts von
Positivem und Negativem zu bemerken. Man vergleiche Brhad Ar. Up.
IV, 4,5 (oben 8. 62),



78 Die dlteren Upanishaden.

sDer Atems Atem und des Auges Auge,
Des Ohres Ohr, des Geistes Geist verstehet.“

Die Sammlung solcher Ausdricke, die gewissermaBen
durch eine Potenzierung das Brahman zu einer zweiten,
hochsten Stufe von Realitiit und Kraft erheben, kinnte
noch vermehrt werden. Mir scheint hier etwas gemeint zu
sein, das — unbeschadet aller Verschiedenheit, die Niemand
tibersehen wird, — der Auffassung verwandt ist, welche der
platonischen Ideenlehre zu Grunde liegt. Wie nach Platon
das irdische, vergiingliche Schone dadurch schén ist, daB
es an der ewigen Idee der Schonheit einen freilich durch
fremde Beimischung beeintrichtigten Anteil hat, so ist
hienieden das Licht, das Wahre der Ausflu eines Seins,
das allein im hiochsten Sinn Licht und Wahres ist: zu ihm
mufl man aufsteigen, will man Licht und Wahrheit in ab-
soluter Vollendung schauen.

Damit haben wir freilich schon von dem in der Welt
erscheinenden Brahman in eine Sphire hintibergegriffen, in
welche dessen Betrachtung selbstverstiindlich fortwihrend
hinweist: zum Brahman in seinem Beisichsein. Hiervon
weiter zu sprechen ist dies noch nicht der Ort. —

Mehrere der Stellen, mit denen wir uns beschiftigt
haben (S. 66. 69), zeigten den gottlichen Beseeler der
Welt zugleich als Weltschopfer. Ihm steht als durch
seine Schopferkraft gestaltet nicht etwa ein von ihm unab-
hiingiges, zweites Prinzip gegeniiber, eine Materie, die seiner
Macht ebenbiirtiges, gleich ewiges Dasein entgegensetzt.
Sondern er allein vollbringt beides. Er erschafft die Welt,
zun#chst als eine der Unbestimmtheit blofer Materie wenig-
stens sich anniihernde (S. 68). Dann zweitens geht er ge-
staltend und belebend in die Welt ein. Begreiflich, da8
man beides derselben Allmacht zuschrieb. Eine nicht von
Brahman erschaffene Materie annehmen hitte ja gehiefSen
dem Einheitsstreben des Gedankens entsagen. Und was
war begreiflicher, als da8 man die Rolle, welche die alten
Schiopfungslegenden so manchen Wesen abwechselnd zu-
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teilten — im Anfang der Dinge allein dazusein und dann
die Welten zu schaffen — nunmehr in ihrem ganzen Um-
fang dem Brahman, dem Atman tibertrug? Aber es scheint
sich fihlbar zu machen, daBl die Gedankengiinge, in denen
gich die Idee dieses hchsten Wesens entwickelt hatte, ihrer
Natur nach vielmehr darauf hinzielten, ihm belebendes und
beherrschendes Innewohnen in der Welt als Erschaffen der
‘Welt zuzuschreiben. So erkliirt es sich, daB dem Problem
der Schopfung gegentiber dies Denken sich als wenig pro-
duktiv erwies und hier besonders beharrlich in tberkommenen
Bahnen verblieb.

Sehr deutlich zeigt sich das in der folgenden Schpfungs-
geschichte einer Upanishad **:

»Dies All war im Anfang allein Atman in Gestalt eines
Menschen (purusha). Er blickte um sich und sah nichts
anderes als sich selbst. Da sprach er zu Anfang: ,Das bin ich.t
Daraus entstand der Name ,Ich‘. Daher sagt auch jetzt,
wer angerufen wird, zuerst nur: ,JJch bin es‘, und nennt
dann den andern Namen, den er hat... Er furchtete sich.
Daher fiirchtet sich, wer allein ist. Da dachte er: ,Nichts
andres ist da als ich. Weshalb furchte ich mich denn?
So verging seine Furcht. Wovor hiitte er sich auch furchten
sollen? Furcht gibt es ja nur vor einem Zweiten. Aber
er fuhlte sich auch nicht wohl. Daher fuhlt sich nicht wohl,
wer allein ist. Er begehrte nach einem Zweiten. Nun war
er so grol wie Weib und Mann, die sich umschlungen
halten. Dieses sein Selbst liel er in zwei Teile zerfallen.
Daraus entstanden Gatte und Gattin')... Er begattete sich
mit ihr; so wurden Menschen geboren. Da dachte sie:
;Nachdem er mich aus sich selbst erzeugt hat, wie mag er
sich mit mir begatten? Wohlan! Ich will mich verbergen.‘
Da ward sie zur Kuh. Der andere aber ward zum Stier
und begattete sich doch mit ihr; so wurde das Rindvieh

1) Wortspiel: ,er lie zerfallen“ apatayat; ,Gatte, Gattin“ patih,
paini.
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geboren. Es folgt in derselben Weise die Geburt von
Pferden, Eseln und anderm Getier. ,So erschuf er alles,
was sich paart, bis zu den Ameisen. Da erkannte er: ,Wahr-
lich ich bin die Schipfung, denn ich habe dies alles er-
schaffen‘. Daraus entstand die Schépfung’), In dieser seiner
Schopfung findet eine Stitte, wer solches weiB.* Dann
wird berichtet, wie der Schopfer ,,aus seinem Munde als
Mutterschofl und aus seinen Hiinden Feuer (Agni) hervor-
gehen lieB. Aus seinem Samen liel er alles Feuchte hervor-
gehen: das ist Soma.

yDies ist die Uberschtpfung des Brahman. Weil es
Gitter schuf hoher als es selbst und weil es, selbst ein
Sterblicher, Unsterbliche schuf, deshalb ist es eine Uber-
schopfung. In dieser seiner Uberschopfung findet eine Stiitte,
wer solches weif}.“

Offenbar hat sich hier der Atman, um als Weltschopfer
aufzutreten, in alte, seinem wahren Wesen fremde Vor-
stellungskreise hineingeschoben mit einer gewissen Gewalt-
samkeit, welche diesem Textsttick ein so augenfilliges Ge-
prige der Bizarrerie verleiht. Gewil haften auch dem
echten Bild des Atman — oder allen den echten Bildern,
die uns die Texte geben — Ztige genug aus der Vergangen-
heit an. Aber dies ungeheuerliche Zauberwesen, das zu
Mann und Weib, zu Stier und Kuh, zu Esel und Eselin
wird, sich vor sich versteckt, sich mit sich begattet *), scheint
doch besonders wenig befugt, den erhabenen Namen Atman

1) Ich tbersetze durchaus wortlich und lasse die auf der Hand
liegenden Unklarheiten der Vorstellung bestehen. ,,So entstand der Name
Schopfung Deussen. ,Hence he became the creation’* Max Miller.

%) Deussen (Allg. Geschichte der Philos. I, 2, 179) meint, man kdnnte
versucht sein, diesem Mythus (?) tieferen Sinn unterzulegen: ,Das Minn-
liche wiire der nach seiner Manifestation verlangende Wille, das Weib-
liche der Inbegriff der Formen (der platonischen Ideen), welche, obgleich
aus dem Willen entsprungen, ihm doch heterogen sind, vor ihm flichen,
bis der schopferische Wille sich ihrer bem#chtigt, um in ihnen allen sein
Wesen zum Ausdruck zu bringen.“ Lassen wir doch jene Ausgeburten
der alten Brahmanenphantasie in ihrer Rohheit und ihrer Echtheit be-
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%u fiuhren. Wie tief steht, was hier berichtet wird, unter
den Gedankengiingen, von denen weiterhin zu reden ist:
der Atman in seinem Reich einsam weilend, in seiner Allein-
heit, seiner All-Einheit der Trennung von Subjekt und Ob-
jekt nicht unterliegend und so denn tiber BewuBtsein und
Denken erhaben. Hier dagegen spricht der Atman; er
firchtet sich*); er begehrt. Ja er ist zum Sterblichen herab-
gedriickt, und es ist eine ,Uberschopfung”, wenn er un-
sterbliche Gotter erschafft.

Auf die Frage, wie im Gleichgewicht des hdchsten Seins
ein erster Antrieb zur Bewegung, zum Schaffen sich hat
erheben ktnnen, wird man ja eine wirkliche Antwort von
den Upanishaden so wenig erwarten, wie Sankara, Plotin,
Schelling sie hat geben konnen. Die Bemiihungen aber,
die man hier auf jenes Problem gewandt hat, sind in der
Tat besonders schwiichlich: das Unbehagen der Einsamkeit,
das den Atman tiberkommt, muB hinreichen, die Welt-
schopfung zu motivieren — nicht tiefer iibrigens nennt eine
andere Stelle (s. S. 69) ganz in der Weise der Brahmana-
texte, als solches Motiv den Wunsch des hiichsten Wesens:
»Ich will vieles sein; ich will mich fortpflanzen*, und spricht
in gleichem Sinn eine jungere Upanishad von seinem Ver-
langen ,,Wahrheit und Unwahrheit zu genieBen. Es ist
bezeichnend, daf} eine Fortsetzung, in welcher die eben

stehen. Es handelt sich wirklich nicht um den ,,Willen* und platonische
Ideen, sondern um Stier und Kuh, um Esel und Eselin.

1) Man mochte fiir moglich halten, da8 dem Autor die eben beriihr-
ten entgegenstehenden Gedanken nicht unbekannt waren. Es sieht fast
wie eine Travestie dieser aus, wenn der sich firchtende Atman sich dann
daran erinnert, daB er ja allein da ist, also sich gar nicht zu fiirchten
hat. Ist hier vielleicht eine #ltere Gestalt des Schtpfungsberichts umge-
arbeitet, nach der das Urwesen sich in seiner Einsamkeit firchtet und
darum die Welt schafft? Wie die Erzihlung jetzt dasteht, ist es doch
seltsam, daB der Atman sich erst die Furcht durch die Erwigung vertreibt,
dab kein andres Wesen da ist, und dann alsbald selbst andere Wesen
schafit. Dab er in seiner Einsamkeit ,sich auch nicht wohl fithlt“, soll
vielleicht die Schwierigkeit 8o gut es eben geht iiberbriicken.

Oldenberg: Upanishaden. . 6
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mitgeteilte Erzihlung weiter das Verhiltnis des Atman zu
der vonZihm erschaffenen Welt bespricht, unverkennbar
ihrem Gedankengehalt nach auf sehr viel héherem Niveau
steht: die Atmanlehre war eben anders ausgertistet vom
Weltdasein als von der Weltschtpfung zu sprechen, —

Das Wort fur ,schaffen, das in diesem Text und
tiberhaupt stehend gebraucht wird (syj-), enthilt die Vor-
stellung des Loslassens, des Ergielens von etwas Festge-
* haltenem, Drinnenseiendem., Man wihlt dies Wort gern,
wenn es sich um das Entsenden eines Geschosses oder auch
einer Rede handelt, um Rennpferde, die man laufen lifit,
um Kithe, deren Stall getffnet wird, um den Regen, den
der Gott oder Regenzauberer aus dem Wolkenverschluf -
entsendet, um die Flusse, denen Indra die Bahn &ffnet,
damit sie aus der Felsentiefe ttber das Land stromen. So
ist das Schaffen als ein Hervorgehenlassen aus dem Innern
des schaffenden Wesens gedacht: wobei begreiflicherweise
die Frage, ob und wie das Geschaffene zuvor in diesem
Innern existiert hat, unaufgeworfen bleibt. Eine Menge
von Bildern und Vergleichen kniipft die Vorstellung des
Schaffens an Situationen des Alltagslebens an, in denen
ein Hervorgehen oder Entlassenwerden von etwas aus etwas
anderm stattfindet. Die Welt geht aus dem Atman hervor,
wie die Tone aus der Trommel, die geschlagen wird, aus
der Muschel, die geblasen, aus der Laute, die gespielt wird.
Wie von einem Feuer Rauchwolken ausgehen, so sind des
Allwesens Aushauch alle Veden, Wissenschaften, Upanishaden.
Man bemerke, dafl an Stellen wie dieser — in Abweichung
von den oben besprochenen Schiépfungsgeschichten — das
Absolute die zu erschaffenden Wesenheiten direkt aus sich
hervorgehen liBt: nicht zuerst ein Substrat, das dann durch
einen zweiten Akt geformt wird. Eine begreifliche Variante,
»Wie die Spinne mit ihrem Faden aus sich heraus-
kommt'), wie aus dem Feuer die kleinen Funken hervor

1) In einer jiingeren Upanishad: ,,Wie die Spinne (den Faden) ent-
16t und einzieht.*
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gehen, so gehen aus diesem Atman alle Atemkriifte hervor,
alle Welten, alle Gotter, alle Wesen.“ Auch das SprieBen der
Pflanzen aus dem Erdreich, das Herauswachsen der Haare aus
Haupt und Korper dient als Vergleich. Unter allen diesen
Vorstellungen aber tritt am meisten begreiflicher Weise die
des Gebirens hervor. Wohl mehr als ein bloer Vergleich: das
Schaffen der Wesen ist geradezu ein Geb#rakt. Gemeinsam
ist allen diesen Auffassungen, dafl das Geschaffene als ein
vom Schopfer verschiedenes Wesen dasteht. Die Tone
kommen aus der Laute, aber sind nicht die Laute. Der
Faden ist nicht die Spinne, das Kind nicht die Mutter.
Sehr bezeichnend ist folgende Stelle®, die man, wenn sie
auch einem Brahmapa, nicht einer eigentlichen Upanishad
angehort und nicht vom Atman, sondern vom alten Welt-
schopfer Prajapati spricht, doch als klares und vollgiltiges
Zeugnis dartiber verwenden darf, wie tiber die beim Schaffen
d. h. ,,Entlassen“ in Frage kommende Wesensidentitit oder
Verschiedenheit des Entlassenden und des Entlassenen ge-
dacht wurde. Von Prajapati heifit es, daf er ,alle Wesen
schuf, was atmet und was nicht atmet, beide Gotter und
Menschen. Als er nun alle Wesen geschaffen hatte, fithlte
er sich erschopft, und Furcht vor dem Tode tiberkam ihn.
Da dachte er: ,Wie kann ich wohl alle diese Wesen wieder
in mein Selbst (Gtman) ergiefen, wieder in mein Selbst
hineintun? Wie kann es wohl geschehen, dafl ich wieder
das Selbst aller dieser Wesen bin?’“* Worauf, nach vielem
vergeblichen Bemiihen, der Schopfer dessen inne ward, dafi
salle Wesen im dreifachen Wissen (Rigveda, Yajurveda,
Samaveda) enthalten sind“.’) Durch rituelle Zauberkiinste
nergoB er dieses dreifache Wissen in sein Selbst, tat es in
sein Selbst hinein, In diesem (Tun) eben wurde er zum
Selbst aller dieser Wesen‘. Der Akt des ,,Entlassens* also
— das zeigt sich hier deutlich —, den Entlasser ausleerend,
verleiht dem Entlassenen eigne, jenem fremd gegentiber-

1) Man erinnere sich der oben 8. 51 besprochenen Vorstellungen.
6*



84 Die #lteren Upanishaden.

stehende Wesenheit. Die Fremdheit kann dann vielleicht
tiberwunden werden. Zuniichst aber ist sie da. —

Die Lage des hier erreichten Standpunkts im Ganzen
dieser Gedankenbewegung ist wohl erkennbar.

Alles arbeitet auf Einheit des Weltbildes hin. Das Be-
dtirfnis nach ihr bekiimpft, fiir jetzt immer siegreicher, den
Eindruck grenzenloser Vielheit der umgebenden Welt, wie
er sich dem natiirlichen BewuBtsein aufdriingt.

Die ilteren Zeiten, widerstandsloser diesem Eindruck
hingegeben, hatten damit angefangen, die Einheit vor allem
dahin zu verlegen, wo sich am leichtesten tiiber freien, von
der Vielheit nicht in Beschlag genommenen Raum verfiigen
lieB: in den Anfang der Dinge. Die Einheit des Schipfers(Praja-
pati etc.) schlang ein Band um die Vielheit des Geschaffenen.
Diese Vielheit selbst, obwohl auch sie schon frith von mannig-
fachen der Einheit zustrebenden Strémungen bespiilt wurde,
hielt im Ganzen doch stand, festgewurzelt in #ltesten geistigen
Gewohnungen, bestiitigt durch die Eindrticke jedes Augenblicks.

Nun gelingt dem Einheitsstreben der grofle Sieg: ein
hochstes Wesen wird gedacht, das nicht allein, Prajapatis
Erbschaft tibernehmend, die Vielheit schafft, sondern vor
allem auch gestaltend, belebend ihr inne wohnt. Das Ein-
heitsband, das die Dinge zusammenhiilt, hat sich damit ge-
waltig verstirkt. Aus der Vergangenheit des Weltanfangs
reicht es in und durch die Gegenwart. Dem Einen allein,
dem ,Wahren des Wahren“ ist hiichster Grad der Realitiit
vorbehalten. Das Viele, fiir sich nur dimmerhafter Existenz
teilhaft, erhiilt Leben, indem jenes in ihm lebt. Es wird
weiter davon zu sprechen sein, wie der Einheit im Anfang
der Dinge das Eingehen zur Einheit als Ziel des Weges
entspricht: so daB das Eine es ist, ,aus dem diese Wesen
geboren werden, durch das die geborenen leben, in das sie
hinscheidend zur Ruhe eingehen“.*® Wie tief hat sich da
die Bedeutung dessen, was nicht das Eine ist, gesenkt.
Aber in alldem ist doch von Leugnung des Daseins der Viel-
heit, von Herabdrtickung dieses Daseins zu bloSem Schein
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schlechterdings nicht die Rede. Alles oben Dargelegte zeigt
das. Wire die Vielheit triigerischer Schein, kinnte nicht
von der Weltschopfung berichtet werden. An ihrer Stelle
miifte ein Vorgang stehen, in dem jener Schein — sofern
_er nicht anfangslos war — sich erhoben hiitte. Es konnte
nicht von Eingehen des hochsten Wesens in das Erschaffene
die Rede sein. Die Erde und die andern Elemente diirften
nicht der Leib jenes Gottes heiflen, ,der in der Erde wei-
lend von der Erde verschieden ist ... der die Erde innen
lenkt“ (oben S.71). Jene kontrastierenden Vorstellungen,
nach denen das Brahman bald den kleinsten Raum im Mittel-
punkt der Einzelwesen bewohnt, bald diese in ihrer ganzen
Ausdehnung durchdringt, wiren allesamt gegenstandslos.
Die Gleichnisse wie das vom Aufgeldstsein des Salzes im
Salzwasser (oben S. 72) triifen vorbei. Am wenigsten durfte
man davon sprechen, daB ,das Feuersein des Feuers — das
Sonnesein der Sonne usw. — allein am Wort haftet, eine
Umwandlung, eine Benennung ist, die drei Gestalten allein
(,Glut, Wasser, Nahrung‘) das Wahre sind“ (oben S. 70).
Damit wird ja in einer Darlegung, deren Absicht gerade
dies ist, der vortibergehenden Erscheinung das Wesenhafte
gegentiber zu stellen, jenen Grundelementen, aus denen sich
die Schopfung aufbaut, Substanzialitit zugeschrieben, die
freilich dann noch ein Eingehen des Atman erwarten muf}, um
fertig und lebendig im Welttreiben ihre Laufbahn anzutreten.

Kurz zusammengefaflt also ist, was gelehrt wird, dieses.
Aufler dem einen unvergleichlichen Wesen gibt es die Viel-
heit des von ihm Erschaffenen. Dieser Vielheit kommt Ge-
stalt, Leben, Licht von dem in sie eingegangenen Einen.

Das ist der Glaube, der in den Upanishaden durch
stiirkste Reihen harmonierender Zeugnisse bestiitigt wird:
Zeugnisse, die nur zum Teil dasselbe wiederholen, zum
andern Teil aber auf die gleichen Grundanschauungen von
verschiedenen Seiten hinblicken, verschiedene Probleme
jedesmal in deren Licht behandeln und so fir ihren Erweis
eine besonders stark gefestigte Evidenz ergeben. —
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Nun aber gehort zum Charakter des hier geschilderten
tiefschauenden, doch der sicheren Ubung selbstverstindlich
ermangelnden Denkens auch ein vielfiltiges Schwanken der
von ihm beschriebenen Linien. Als sihe man eine Land-
schaft durch dunsterfiillte Atmosphiire, die das Gesehene
flimmern 1i#Bt. In einer Upanishad sagt das htchste Wesen:
» Wahrlich ich bin die Schépfung, denn ich habe dies alles
erschaffen“ (S. 80). Der Satz veranschaulicht, wie hier be-
stindig der Gedanke schwankt. Schtpfer sein wird zum
Schopfung sein, ja ein ,denn“ bezeichnet das zweite als aus
dem ersten folgend. Wie schon oben bemerkt: geraten
zwei Vorstellungen in eine gewisse Niéhe zu einander, so
versagen leicht die Hemmungen, die ihren Zusammenfall
hindern sollten: was dieses ist, das ist jenes.

Kann es da iiberraschen, dal das Eine und das Viele,
eins dem andern innewohnend und es belebend, nun auch
hier und da vollstindig in einander umschlagen?

Zunichst wenigstens eine Anniherung hieran scheint
beispielsweise vorzuliegen, wenn einmal gesagt wird®, die
von Dasein zu Dasein wandernden Kreaturen gehen in das
Seiende ein und kommen wieder hervor ,wie wenn die
Honigbienen den Honig bereiten und von mancherlei Béumen
die Siifte zusammentragen und den Saft zur Einheit werden
lassen; wie dann diese Siifte nicht zu unterscheiden wissen:
ich bin dieses Baumes Saft; ich bin jenes Baumes Saft“
— und ein zweites Gleichnis: ,Diese Strome flieBen im
Osten gen Morgen, im Westen gen Abend. Von Ozean zu
Ozean strémen sie; zu Ozean werden sie. Wie die dann
nicht wissen: ich bin dieser Strom; ich bin jener Strom*...
Hier scheint der Gedanke unverkennbar, dafl das Einzel-
wesen, eine Zeitlang als solches in einer gewissen Trennung
vom Allwesen verharrend, wie der Flu vom Meer getrennt
ist, doch, seiner Substanz nach von jenem nicht verschieden,
wieder in ithm verschwindet, wie der FluBl im Meer?).

1) Der Text selbst allerdings spricht den durch die Gleichnisse ver-
anschaulichten Gedanken dahin aus, daf die Kreaturen, in das Seiende
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Entschiedener noch scheint sich die Identitit des Einen
und der Vielheit an andern Stellen auszusprechen. ,Dieses,
obwohl es eine Dreiheit ist (es hatte gehieBen: Eine Drei-
heit wahrlich ist dies [All, Name, Gestalt, Tun), ist Eins,
niimlich dieser Atman. Und er, obwohl er Eins ist, ist diese
Dreiheit.“ Vielleicht méchte man bemerken, daB es sich
bei der Dreiheit nicht um die Mehrheit der Weltwesen
handelt, sondern um eine Mehrheit der Wirkungsweisen des
Atman. Aber nun sehe man die folgenden AuBerungen:
sDies ist das Brahman, dies das Kshatra, dies die Welten,
dies die Gotter, dies die Wesen, dies das All, was dieser
Atman ist.“  ,Brahman wahrlich war dies (All) im Anfang.
Dies wufite allein sich selbst @manam): ,Ich bin das Brah-
man‘. Dadurch wurde es zu diesem All.* — Nachdem vom
Eingehen des Atman in die nach ,Namen und Gestalt“ ent-
faltete Welt die Rede gewesen ist (,bis zu den Nagelspitzen,
wie ein Schermesser in seinem Behiilter ruht“ usw., oben
S. 72), filhrt der Text fort: ,Den sieht man nicht, denn er
ist zerteilt. Atmet er, heifit er Atem. Redet er, Rede.
Sieht er, Auge. Hort er, Ohr. Denkt er, Geist.>” Das sind
nur Namen fiir seine Titigkeiten. Wer davon nur ein Ein-
zelnes verehrt'), der versteht es nicht. Denn zerteilt ist er
durch all dies Einzelne. Als den Atman allein soll man ihn
verehren, denn darin werden alle jene (Wesenheiten) eins.,“
Die oben hervorgehobene Unbestimmtheit der Vorstellung

eingehend und wieder aus ihm hervorkommend, kein BewuBtsein von jenem
Eingehen und Hervorkommen haben. Ist nicht doch — vielleicht neben
jenem Sinn — der oben hezeichnete deutlich aus den Gleichnissen heraus-
zulesen? Man vergleiche, wie in der Praéna Up. VI, 5 das Gleichnis von
den Flissen und dem Ozean fiir das Verschwimmen von ,Namen und Ge-
stalt® im unsterblichen Purusha gebraucht wird (vgl. auch Mupdaka Up.
II1, 2,8 sowie das einigermaBen Zhnliche buddhistische Gleichnis in meinem
yBuddha® 6. Aufl, 215). Wie leicht in der Behandlung eines Gleichnisses
im Text Verschiebungen eintreten konnten, zeigt die Gegeniiberstellung
von Brh. Ar. Up. II, 4,12 und IV, 5,13.

1) Zur hier auftretenden VorsteMung des ,Verehrens“ vgl. oben 8. 37
und unten (8. Register).
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oder wenigstens des Ausdrucks verriit sich hier deutlich.
Zuerst ist der Atman, der vorherrschenden Auffassung ent-
sprechend, in die Welt der Vielheit eingegangen. Darin
wiirde liegen, dal er dem Auge etwa, wie anderwiirts in
der Tat ofter gesagt wird, als ,der Mann (purusha) im Auge*
innewohnt. Statt dessen ist er hier das Auge, das Ohr
selbst. Um zu handeln ist er nicht in das Organ ein-
gegangen, sondern selbst das Organ geworden, das die be-
treffende Handlung vollzieht. Ist das nur ein abgekiirzter
oder fliichtiger Ausdruck fiir die Vorstellung, daBl er die
lebendige, jenem Organ innewohnende Kraft ist? Unmdg-
lich fiir die einzelne Stelle das mit Sicherheit zu entscheiden.
Im Ganzen aber ist so viel doch wahrscheinlich, daB in der
Tat ein gelegentliches Hiniiberspielen stattfindet von der
ilberwiegenden Vorstellung, daB der Atman der Vielheit als
das allein Lebendige, Wertvolle innewohnt, zu der Vor-
stellung, daf} er diese Vielheit ist. Die Nuance, die das
Eine vom Andern trennt, ist zu gering, als dafl sie hier mit
Bestimmtheit hiitte festgehalten werden konnen.** Um so
mehr, als ja ohnehin von den Zeiten der Opferwissenschaft
her die Neigung, irgend eine Wesenheit kurzweg das All
sein zu lassen, den brahmanischen Denkern im Blut lag.

Mit dem Schritt aber, den man hier tat, oder besser
mit dem Gleiten, in das man verfiel, war die Geltung des
Einen wieder um eine Stufe gesteigert. In der Vielheit war
jetzt nichts mehr, das nicht das Eine ist. Man hat, mir
scheint zutreffend, an Spinoza’s Lehre von den Modi er-
innert*’, wonach die endlichen Dinge Affektionen, Zustiinde
der einen unendlichen Substanz sind. Es ist klar, dafl wie
Spinoza so auch hier die Upanishaden der Vielheitswelt die
Realitéit schlechterdings nicht abstreiten. Kein Irrtum des
Betrachters wird behauptet, dem das Eine filschlich als in
viele Zustéinde eingegangen erschiene. Sondern daf} jenes
in diese Zustinde eingegangen, ist Wahrheit, und Irrtum
wiire es nur, wollte man denen einzeln eine auf sich be-
ruhende Substanzialitit zuerkennen. So fihrt die oben
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(S. 87) angefithrte Stelle von der Identitiit der ,Dreiheit“
und des Atman fort: ,Dasselbige ist das Unsterbliche ver-
hilllt durch das Wahre. Der Atem') wahrlich ist das Un-
sterbliche, Namen und Gestalt das Wahre. Durch diese ist
jener Atem verhiillt. Und eine andre Stelle, vom Atman
sprechend: ,Seine Verehrung (upanishad) lautet: ,das Wahre
des Wahren. Wahrlich die Atemkriifte sind das Wabhre.
Deren Wahres ist er.“*® Womit die Vielheit, die das Eine
umgibt, deutlich nicht als Trugbild bezeichnet ist, sondern
als Wahrheit. Als eine Wahrheit, die gemessen an der ab-
soluten Hohe, am Wahren des Wahren, eine Stufe niedriger
steht, so zu sagen ein Sein zweiter Ordnung darstellt®).
Aber sie ist doch Wahrheit. —

Nunmehr ist schlieBlich zu fragen, ob in der groflen
Bewegung des Gedankens, in welcher die Vielheit vor der
Einheit zuriickweicht, schon jetzt auch der letzte Schritt
geschehen ist. Ob der Punkt erreicht ist, der in den eben
betrachteten AuBerungen noch nicht erreicht war: die Viel-
heit wird fiir Schein erklirt; Wahrheit ist allein die Einheit.

In spéiteren Zeitaltern haben, wie bekannt, Vertreter
der Vedantaphilosophie, die sich auf den Upanishaden auf-
baut und deren Inhalt systematisiert, in ihnen eben diese
Lehre gefunden und sie sich selbst zu eigen gemacht. Jahr-
hunderte vor dem grofen Sankara gab schon die Manda-
kyakarika des Gaudapada jenes berithmte, oft wiederholte
Gleichnis: wie im Dunkeln der Strick fir eine Schlange ge-
halten wird, so ergeht es mit dem gottlichen Einen. Statt
seiner erscheint grenzenlose Vielheit:

,Das ist des Gottes Trugzauber, durch den er selber sich
betort« —

die ,Maya“, jene zauberhafte Vorspiegelung, die den leeren

Schein des Weltdaseins erweckt. ‘Bis wahre Erkenntnis den

1) Steht ,Atem“ (prana) hier im Sinne von Atman, welche Be-
zeichnung kurz vorher gebraucht war?

?) ,Realty presents itself as a thing of degrees®, sagt treffend im
Hinblick auf diese Gedankengéinge Griswold (Brahman 8. 50).
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Trug vernichtet, die scheinbare Vielheit vor dem ewigen
Einen in ihr Nichts versinkt.

DaBl schon jenes Altertum, mit dem wir uns hier be-
schiiftigen, zu solch #uBerster Zuspitzung der Atmanlehre
gelangt sei, ist mir durchaus unwahrscheinlich.*!

So viel zuniichst, meine ich, ist klar, daB in jedem Fall
die herrschende Ansicht der Upanishaden eine andre ist.
Die Weltwirklichkeit wird gelten gelassen. Das hochste
Wesen hat die Welt geschaffen. Es ist in die geschaffene
Welt eingegangen. AuBler ihm und seiner Seligkeit — hier-
von ist weiterhin zu sprechen — herrscht wirkliches, nicht
getrilumtes Leiden. Von dem gibt es wirkliche Erlsung,
nicht bloBes Aufwachen aus einem be#ingstigenden Traum.
Das Nichtwissen, das die wahre Erkenntnis verdunkelt, be-
steht darin, daB der Atman und seine weltbeherrschende
Macht ungekannt bleibt. Nicht darin, da man die Welt,
welche unwirklich wire, vermoge der Maya fiir wirklich hilt.

Hochstens so viel konnte in Frage kommen, ob doch
unter den Massen auftauchender und wieder verschwindender
Gedanken und Einfiille, von denen die Upanishaden voll
sind, ganz gelegentlich auch solche erscheinen, in denen die
Mayalehre vorweggenommen wird. Aber auch hieran zweifle
ich. Die AuBerungen der Texte’), auf die man sich da be-
rufen hat, scheinen mir zum groflen Teil andre Deutung zu
verlangen. Ein Rest bleibt, der andre Deutung wenigstens
zulifit, ja sie empfiehlt.

Ich gebe einige Beispiele.

Uns werden weiterhin Betrachtungen der Upanishaden
beschiiftigen, die es mit dem Beisichsein des Atman in seinem
eignen Reich, entfernt von der geschaffenen Welt, zu tun
haben: mit jenem hdchsten Sein, in dem sich fiir das Selbst
des Erlgsten seine Identitiit mit dem All-einen vollendet oder

) Natfirlich scheiden fiir diese Erwigungen — woran zu erinnern
vielleicht nicht iiberfliissig ist — Zeugnisse jiingerer Upanishaden aus.
8o der beriihmte, spiter zu besprechende Vers der Svetaévatara Upanishad:

»Ein Zauberspiel ist die- Natur; der Zaubrer ist der hochste Gott.
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bestiitigt. Dort ist der Gegensatz von Subjekt und Objekt
geschwunden, also auch alle Wahrnehmung, alles BewuBt-
sein, das diesen Gegensatz voraussetzt. Jene klassische Stelle

- einer Upanishad spricht davon*’: ,Wo eine Zweiheit gleich-
sam ist, da sieht Einer den Andern, da riecht Einer den
Andern, da hort Einer den Andern, da spricht Einer zum
Andern, da denkt Einer den Andern, da erkennt Einer den
Andern. Wo einem aber alles nur das eigene Selbst (atma)
geworden ist, wodurch und wen sollte er da riechen, wo-
durch und wen sollte er da sehen, wodurch und wen sollte
er da hioren, wodurch und zu wem sollte er da sprechen,
wodurch und wen sollte er da denken, wodurch und wen
sollte er da erkennen? Durch den er dies alles erkennt,
wodurch sollte er den erkennen? Den Erkenner, wodurch
denn sollte er ihn erkennen?“

Diese Sitze gehdren jenem Gespriich des Yajfiavalkya
und seiner Gattin Maitreyl an, das man wohl einen Hohe-
punkt der Upanishaden nennen darf. Maitreyl sehnt sich
nach der GewiBheit der Unsterblichkeit. Er erschreckt sie:
»Kein BewuBtsein ist nach dem Tode.* Und er erklirt:
.da wo allein der Atman ist, kann es kein Sehen, kein Denken,
das ja an eine Zweiheit gebunden ist, geben. Wird damit
nun die Welt der Vielheit geleugnet, zu bloBem Schein
herabgesetzt? Offenbar ganz und gar nicht. Dem Ver-
fasser des Gespriichs konnte es nicht in den Sinn kommen
zu bestreiten, dafl wir hienieden sehen, hioren, denken, also
in einer Welt der Vielheit leben. Wenn der Tod aber den
Vollendeten in jenes Reich hiniiberfiihrt, in das die Vielheit
sich nicht erstreckt*’, wo der Atman allein bei sich selbst ist,
dann, und erst dann hat alles Sehen und Denken sein Ende
gefunden. Yajfiavalkya sagt nicht: das Bewufitsein und die
von ihm unzertrennliche Vielheit ist Tduschung. Er sagt:
»kein Bewufltsein ist nach dem Tode.“

Ganz #hnlich, ja teilweise mit denselben Worten wird
an einer andern Stelle** das irdische Vorspiel der jenseitigen
Vollendung beschrieben: der Tiefschlaf, in dem der. Geist
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kein BewuBtsein eines Draufien und Drinnen hat, wo ,der
Vater nicht Vater, die Mutter nicht Mutter ist . .. denn
dann hat er alle Qualen des Herzens tiberwunden.* ,Wenn
er dann nicht sieht“, heilt es, ,so ist er sehend, obwohl er
nicht siecht. Denn die Sehkraft kann dem Seher nicht ver-
loren gehen, da sie unvergiinglich ist. Aber es ist kein
Zweites, von ihm Verschiedenes, das er sehen konnte ...
Wo ein Andres gleichsam ist, da kann Einer das Andre
sehen, Einer das Andre riechen ... Einer das Andre er-
kennen.“ Auch dies ist deutlichermafen entsprechend wie
vorher zu verstehen. Der Tiefschlaf filhrt in ein Reich,
dem die Vielheit fern ist. ,Dieses ist die Brahmanwelt¥,
sagt der Text ausdriicklich. Die Vielheit aber, in der sich
das wache Dasein bewegt, wird darum nicht geleugnet. Die-
selbe Erorterung, die sich hier mit dem Schlaf beschiiftigt,
wendet sich dann dem Tode zu. Der Nichtverlangende,
Erloste erreicht sterbend die hochste Welt. In diesem Zu-
sammenhang folgen Verse, deren Eingang uns schon in
anderm Zusammenhang beschiftigt hat:

»Wer Atems Atem und des Auges Auge,
Des Ohres Ohr, des Geistes Geist verstehet,
Der kennt das uranfinglich alte Brahman,
Das nur der Geist erschauen mag,

Das frei von aller Vielheit ist.

Des Todes Tod") ist dessen Teil,
Der hier Vielheit zu sehen meint.
Als Einheit nur erschaue man
Das unvergiinglich Ewige.“

Auch hier, meine ich, wird keineswegs der Welt der Viel-
heit das Dasein — wir diirfen im Sinn des oben (S. 89)
Bemerkten sagen, ein Dasein zweiten Ranges — abge-

) ,Des Todes Tod“ ist Steigerung von ,Tod“, #hmlich wie vorher
,',des Atems Atem® usw. Wegen dieser Parallelitit ziehe ich die obige
Ubersetzung der an sich moglichen Auffassung ,Tod auf Tod erlangt
er‘ vor.
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sprochen. Wiirde es sonst in derselben Versreihe, zwei
Verse vorher, vom Atman heifien:

»Drauf die fiinffache Wesenschar

Samt dem Ather begriindet ist* —?
In den obigen Versen aber ist deutlich vom Brahman die
Rede, wie es in seiner eignen Welt thront, wohin dem Er-
losten der Ausweg sich auftut. Dort Vielheit zu erkennen:
das ist es, wovor gewarnt wird.

Ebenso deutlich scheint mir, da§ mit den andern Stellen,
die als Zeugnisse fiir die alleinige Realitiit des Einen angefiihrt
werden, in der Tat die Anerkennung der Weltwirklichkeit
durchaus vereinbar ist oder durch jene Stellen geradezu ge-
fordert wird. Wir begegneten oben (S. 82) dem Vergleich:
wie Funken aus dem Feuer sprithen, gehen aus dem Atman
alle Wesen hervor. An einer andern Stelle*’: ,Wie in der
Nabe und im Radkranz alle Speichen befestigt sind, also
sind in diesem Atman alle Wesen, alle Gotter, alle Welten,
alle Atemkriifte, alle diese Selbste (Atman) befestigt.“ Zeugen
solche AuBerungen, wie man befremdenderweise behauptet
hat, fiir die alleinige Realitit des Atman? Stellen sie nicht
vielmehr die Wirklichkeit der Vielheitswelt ausdriicklich
fest')? Sind die sprithenden Funken nicht real wie das
Feuer? Die Speichen wie Nabe und Radkranz? Wem das
Hervorgehen einer Vielheit aus dem Einen, das Befestigt-
sein einer Vielheit am Halt- und Mittelpunkt, den das Eine
bietet, als Trugbild der Maya erschienen wire: hitte der
nicht anders gesprochen? ,Den Atman wahrlich“, sagt
Yajnavalkya in jenem oben erwiihnten Gesprich, ,soll man
sehen, horen, denken, sich in ihn vertiefen, o Maitreyi.
Durch das Sehen, Horen, Denken, Erkennen des Atman
wahrlich wird alles dies (Dasein) gewufit.“ Schlieft das
Leugnung der Welt in sich? Besteht es nicht zu recht,

) Ebenso die Worte, die der letztangefiihrten Stelle vorangehen:
,Wahrlich dieser Atman ist aller Wesen Oberherr, aller Wesen Konig.*
Man sollte das Folgende nicht ohne Riicksicht auf das Vorhergehende be-
trachten.
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auch wenn die Welt, wie in Spinoza’s Lehre von den Modis
Gottes (vgl. oben S. 88), als eine Vielheit von Zustinden
des Atman umfassend angesehen wird? Oder gleichermaGen
wenn, der vorherrschenden Auffassung der Upanishaden
entsprechend, der Atman gedacht wird als der Mannigfaltig-
keit des von ihm Erschaffenen innewohnend und sie be-
lebend? Das Wissen von dem in der Welt allein Leben-
digen, Schopferischen, Wertvollen konnte doch wohl den
Denkern der Upanishaden als einem Wissen von der Welt
gleich erscheinen: hieran Anstol nehmen hiefle jenen eine
Fihigkeit zum Festhalten von Subtilitéiten und eine Geneigt-
heit zum Festhalten rein theoretischer Subtilititen zu-
schreiben, die ihnen in der Tat sehr fremd war. Wire nicht
vielmehr jene Gleichsetzung der Erkenntnis des Atman und
der Erkenntnis der Welt geradezu irrefithrend im Munde
eines Denkers, der die Existenz der Welt leugnete?

DaB in der ungeheuren Masse dunkler oder vieldeutiger
AuBerungen der Upanishaden, in der Ritselsprache ihrer
Verse, welche oft mystische Geheimnisse mehr zu verhiillen
als zu entschleiern lieben, nie der Gedanke an die TiHu-
schung der Maya vorgeschwebt habe, ist natiirlich nicht
positiv erweisbar. In der Tat hatte eman Regionen des
Denkens erreicht, von denen der Weg zur Leugnung der
Welt nicht mehr sehr weit war. An Mut auch AuBerstes
zu wagen fehlte es nicht. Wie frith da zuerst ein Vor-
ldufer seine Kraft in jenem letzten Schritt versucht haben
mag? Wir miiBten eine bestimmter redende Uberlieferung
besitzen, um das vollkommen sicher zu wissen.

Sollten aber in der Tat vorauseilende Ahnungen die
Auflésung der Welt in Trug der Maya schon jetzt vorweg-
genommen haben, so wiirden immer noch die Gedanken-
kreise der Upanishaden ein sehr andres Aussehen behalten,
als sie in einer scharfsinnigen, von starker perstnlicher Uber-
zeugung getragenen Darstellung eines neueren Forschers*
zeigen. Nach ihm sollen diese Texte, je #lter sie sind, um
so schroffer und nachdriicklicher den illusorischen Charakter
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-der empirischen Realitiit hervorheben. Und wenn dann
doch diese Realitiit anerkannt wird oder zu werden scheint,
8o soll das auf Akkommodationen beruhen an das aus der
Vergangenheit Uberkommene und an die dem Menschen von
Natur eigene Anschauung der Welt, wie diese in ihrer ridum-
lichen, zeitlichen, kausalen Ordnung sich mit nie ganz zu
iberwindender Macht dem Bewufltsein darstellt.

Es wurde im Obigen versucht zu zeigen, wie wenig
jene besonders nachdriicklich den #lteren Upanishaden zu-
geschriebene Betonung des illusorischen Charakters der Welt
mit dem wirklichen Textbestand im Einklang steht. Ich
mochte hinzufiigen, daB auch die innere Wahrscheinlichkeit
in andre Richtung weist. Und zwar in eben jene, die auch
durch die Priifung der Quellentexte empfohlen wird. Die
Upanishaden schlieBen sich ja in vollstéindigster Kontinuitit,
wie |literaturgeschichtlich so auch in der Entwicklung der
Ideen, an die Brahmapas. Das Brahman, der Atman der
Upanishaden geht aus dem Brahman, dem Atman der Brah-
mapatexte hervor. Jene Potenz lebt in den Dingen so wie
diese Potenzen in ihnen lebten: nur gewaltiger, alleinkriiftig,
zu htchstem Herrschertum aufgestiegen. Die Vorstellung
vom Wirken innewohnender Substanzen oder Krifte, in-
sonderheit vom Wirken des Selbst in allen LebensiuBerungen
der Person beherrscht die Brahmanaspekulation und setzt sich
ﬁanz ebenso in den Gedanken 'der Upanishaden iiber den

tman fort: immer das Walten einer Kraft in einer von
ihr regierten Wesenheit, wobei betreffs der realen Existenz
der letzteren von Zweifel nicht die Rede ist. So erscheint
die Spekulation der Upanishaden in der realistischen Auf-
fassung, die im Obigen vertreten wurde, als fest verkniipft
mit der Denkweise des unmittelbar vorangehenden Zeitalters
und darin so zu sagen verankert. Wiire die urspriingliche,
reine Doktrin der Upanishaden die Mayalehre, so miiten
wir zwischen die beiden eben genannten Phasen des Denkens
eine Wendung zum extremen Idealismus dieser Lehre in
die Mitte schieben und dann weiter eine davon wiederum
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abfallende Akkommodation an Fremdes dort annehmen, wo
evidentermaBen in der Tat einfache, geradlinige Weiter-
entwicklung aus dem vorangehenden Stadium vorliegt. Die
Nichtrealitit der Welt als #lteste und reinste Upanishaden-
lehre steht, meine ich, ungefihr mit jenem Urmonotheismus
auf einer Linie, den manche Religionshistoriker in den An-
fang der Dinge zu verlegen beliebt haben. Wie dort reli-
givse, so hat hier philosophische Voreingenommenheit das
Urteil getriibt.

Das Absolute in sich. Personlichkeit oder
Unpersdnlichkeit.

Wird das hochste Wesen darin, daB es die Dinge be-
seelt und lenkt, restlos aufgehen?

Lingst war man gewohnt, an die Spitze des Welt-
daseins Miichte zu stellen, die selbst ilber die Welt hinaus-
reichten, anderswo zu Hause waren als in der Welt, ilter
oder groBer waren als die Welt. In primitiver Form galt
das schon von den alten Gottern. Wenn Gott Indra unter
den Menschen sein Wesen trieb, sagte der vedische Dichter
zu ihm: ,,Du hast Soma getrunken. Jetzt fahre heim, Indra.
Eine schone Gattin, herrlichen Besitz hast du in deinem
Hause.“ Prajapati, der dann die Rolle des Schopfers iiber-
nahm, war allein da, ehe er die Welt schuf. Der Purusha
des mgvedlschen Hymnus (X, 90), der zur Welt wurde,
ging in dieser doch nicht mit seinem vollen Wesen auf.
Ein Teil von ihm, ja der grof8ere Teil filhrte eignes Dasein:

S0 groB ist er, und grofer noch als dieses ist der Purusha:
Ein Teil S'ilﬁl alle Wesen; drei Teil’ unsterblich im Himmel
sind.

Zwingende Notwendigkeit es ebenso anzusehen hitte
fiir die Spekulation der Upanishaden zwar an sich nicht
bestanden. Von der Betrachtung der Welt ausgehend
konnte sie sich daran geniigen lassen, die hichste Macht
allein als in dieser wirkend aufzufassen. Aber es war doch
natiirlich, dal man jene gewohnte Vorstellung, sie unver-
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gleichlich vertiefend, auch auf die neuen Gedankenkreise
iibertrug. Es wire ja seltsam gewesen, hiitte man dem
Absoluten eben nur so viel Spielraum gegtnnt wie fiir seine
Funktionen innerhalb der Welt notig war. Thm, dem von
allem Weltdasein fundamental verschiedenen, gebiihrte jen-
seitige Einsamkeit, damit es dort ihnlich den platonischen
Ideen in seiner eignen, vollen und reinen Glorie leuchtete.
Und noch ein besonderer Antrieb war wirksam, dem Denken
diese Richtung zu geben. Das Verlangen dem vom Tod
beherrschten Dasein zu entrinnen wies auf ein todbefreites
Jenseits hin: wie hitte da die Idee des hdchsten Seienden,
die gewiBl wesentlich eben unter dem EinfluB solches Ver-
langens gebildet war, nicht die Gestalt annehmen sollen,
die diesem das klarste und vollste Geniige tat? So war es
natiirlich, und schon das frither Besprochene weist darauf
an manchen Stellen hin, dafl auch Brahman-Atman, die Welt
schaffend, in die Welt eingehend, #hnlich wie jene seine
mythischen Vorginger als iiber die Welt hinausreichend
vorgestellt wurde. Von den beiden Wesenheiten, die dem
Hochsten den Namen gaben, hatte das Brahman von Haus
aus sein eignes Dasein, die Dinge beherrschend, aber sich
in den Dingen nicht erschépfend. In der urspriinglichen
Natur des Atman lieBe sich zwar eher — doch auch hier
nicht mit zwingender Notwendigkeit — eine Beschriinkung
finden auf die Daseinssphiire des Wesens, dessen Atman
jener ist. Aber es ist begreiflich, daB der Atman, mit Brah-
man zur Gestalt des Absoluten zusammenflieend, an solcher
Begrenzung nicht hielt.

In den Texten verschwimmt nun begreiflicherweise oft
der Gedanke an das in den Dingen und an das in sich
selbst seiende Absolutum. DaB aber eine Unterscheidung der
beiden Situationen nicht auBlerhalb des Gesichtskreises lag,
tritt doch deutlich hervor.

Die oben (S.66) mitgeteilte Kosmogonie hob damit
an, dal das Brahman im Anfang allein war. Als es die

Welten geschaffen, ,ging es selbst zur jenseitigen Sphire“.
Oldenberg Upanishaden. 1
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DaB es von dort wiederum in das Diesseits mit seinen ,beiden
grofen Riesenwesen“ Gestalt und Namen hinabsteigt das
Ungeformte zu formen, besagte schwerlich, daBl es darum
auf sein eigenes Dasein in jener ,jenseitigen Sphiire“ ver-
zichtet hiitte. In demselben Sinn ist wohl auch der oben
(S. 76) angefiihrte Vers vom Schwan zu verstehen, der Unter-
gang iiber die Welt briichte, zdge er seinen einen Fuf
aus der Flut heraus: den andern FuB}, wird man erginzen,
hat er nicht in die Flut getaucht — die Gottheit bleibt mit
einem Teil ihres Wesens der Welt fern. Hierher kinnte
es moglicherweise weiter gehtren, daB eine der d#ltesten
Upanishaden sagt*’: ,Zwei Gestalten des Brahman wahrlich
gibt es: die kdrperhafte und unkdrperhafte, die sterbliche
und unsterbliche, die stehende und gehende, das Seiende
und das Jene?).“ Freilich wird dann, mit befremdender
Verflachung des Gedankens, das Unkorperhafte, Unsterbliche
usw. als Wind und Luftraum, das Korperhafte als alles
andre gedeutet. Man mdchte meinen — wenn das auch
natiirlich nicht beweisbar ist —, dafl sich da eine verfehlte
Erklirung nachtriiglich eingedriingt hat, urspriinglich aber
es abgesehen war auf die Gegeniiberstellung der Verwirk-
lichung des Absoluten in der Welt und seines Verharrens in
reinem Beisichsein. Dafiir spricht, daB3 eine jiingere Upanishad
die ganz #hnliche Gegeniiberstellung zweier Daseinsformen
des hochsten Wesens ausdriicklich in eben diesem Sinn
deutet: ,Er (der Atman) begehrte: moge ich vieles sein, mge
ich mich fortpflanzen. Er iibte Kasteiung. Als er Ka-
steiung geiibt hatte, schuf er alles dieses, was da ist. Als
er das geschaffen hatte, ging er in eben dasselbe ein. Als
er darin eingegangen war, war er das Seiende und das
Jene?), Ausgesprochenes und Unausgesprochenes, Wohn-

1) Ein uniibersetzbares Wortspiel. sat (,Seiendes®) und tyam (,Jenes®,
falsche Form dem Wortspiel zu Liebe fiir die richtige fya¢ gesetzt) er-
geben zusammen satyam (,das Wahre“). Deussen #bersetzt ,Seiendes
und Jenseitiges®. Vielleicht hat in der Tat ein Gedanke an derartiges
vorgeschwebt. Dem Wortsinn nach aber ist zya nicht ,jenseitig®.

1) Siehe die vorige Anmerkung.
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stiitte und Nichtwohnstiitte, Erkenntnis und Nichterkenntnis,
Wahres und Unrechtes'). Wihrend also das hdchste Wesen
in seiner ,ausgesprochenen“ Gestalt in der Welt weilt, in
die es eingegangen ist, verharrt es auflerhalb dieser®) in
seiner ,unausgesprochenen“ Seinsform. Das Brahman ist
Weltseele, aber es ist nicht nur Weltseele. Ein Gedanke
von entscheidender Bedeutung. Wenn Gott Indra von der
Erde zu seiner himmlischen Wohnung zuriickkehrt, liegt
darin noch nicht viel von Vorstellungen der Jenseitigkeit.
Anders wenn ein Wesen wie das Brahman iiber die Welt
hinausreicht. Da er6ffnet sich der Ausblick auf ein Sein,
auf ein Ziel fundamental verschieden von dieser Welt, gren-
zenlos wichtiger und hoher als sie. Das hienieden vor sich
gehende Wirken des Hochsten erscheint als nebens#chlich.
Welt und Brahman ordnen sich im gréften Zusammenhang
alles Seins erst dann- an ihre rechte Stelle, wenn jenseits
der vom Brahman durchwobenen Welt das iiberragende,
ungeheure Geheimnis des iiberweltlichen Brahman erscheint
— nein kaum erscheint. Und, sollte man dann freilich
vielleicht noch hinzufiigen, wenn dem Denker auch dies
letzteste gelingt, die Einheit zu erfassen, in der beide Ge-
stalten des Brahman mit einander verbunden sind. Deutet
auf einen solchen Gedanken nicht die folgende Stelle hin?
»Der Name dieses Brahman wabhrlich ist satyam [das Wahre].
Das sind drei Silben: sa-ti-yam. sat [das Seiende] ist das
Unsterbliche. ¢ ist das Sterbliche. Mit dem yam regiert

1)  Realitdt und Nichtrealitit“ Deussen. Wir diirfen, meine ich, das
deutlich dastehende ,Unrechte® (oder ,Unwahre®) nicht verflichtigen. Das
Absolutum in die Welt eingehend hat die mit diesem Wort bezeichnete
Gestalt angenommen. Ein Zeugnis fiir die Mayalehre (oben S. 89) wird
man darin natirlich nicht finden. Zur Wahl des betreffenden Ausdrucks
trug offenbar bei, daf man einmal im Zuge war Gegensatzpaare einander
gegeniiberzustellen.

%) DaB fiir dies AuSerhalb sich dann auch so materielle Aunsdrticke
finden, wie ,Wohnen in der Sonne“ (Taitt. Up. II, 8; III, 10), entspricht
ganz der Weise der Upanishaden. i

7
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(yam-, yacchati) es beides. Weil es damit beides regiert,
darum heifit es yam.“

Beziehung zwischen der Welt und der iiberweltlichen
Seite des Brahman zeigt sich zuniichst in der Betrachtung
des Weltursprungs. Das Brahman entliit die Welt aus
seiner eignen unergriindlichen Wesenstiefe — aus Vollem
Volles, wird einmal gesagt, wo dann das Volle voll iibrig
bleibt. Es ist die ,jenseitige Sphire“ seines Beisichseins,
aus der das ewige Wesen in die Welt eingeht. Sodann
aber tritt, wie schon beriihrt wurde, sehr viel ernstlicher
das Denken beschiiftigend und iiber die letzten Hoffnungen
des Denkers selbst entscheidend, jene Beziehung zwischen
Diesseits und Jenseits bei den Betrachtungen iiber das Hin-
gehen des Vollendeten in das jenseitige Reich hervor. Doch
davon kann erst spiiter die Rede sein.

Hier ist noch eine Frage zu stellen, die erst jetzt, auf
Grundlage der zuletzt betrachteten Gedankengiinge erwogen
werden kann.

Ist das All-Eine personlich oder unpersonlich vor-
gestellt?

Eine Alternative, die wir unsrerseits an die Anschauungen
der Alten heranbringen; in der Sprache der Upanishaden
sie auszudriicken wiire schwer. Oben wurde bemerkt, da3
die Opfertheologie der Brahmanas in ihrer Betrachtung der
Miichte, auf deren Spiel und Bewegung fiir sie der Welt-
lauf beruhte, die Grenze zwischen personlichem und un-
personlichem Dasein verschwimmen lieB. So ist auch in
viel spiterem Stadium, in buddhistischer Zeit, Mara der Bose
bald eine satanhafte Personlichkeit, bald erweitert sich seine
Gestalt, um die ganzen Weiten der leidbeherrschten Welt
in sich aufzunehmen*®. Die Poesie der Bhagavadgita li6t
bestiindig hier die Gottnatur sich zur perstnlichen Erschei-
nung Krishna's verdichten, dort Krishna zum neutralen
Allwesen zerflieBen. So kann es nicht Wunder nehmen,
wenn auch in den Upanishaden von einer feste Linien
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ziehenden Behandlung des hier beriihrten Problems nicht
viel zu finden ist. Wir miissen Bruchstiicke zusammenlesen,
Linien aneinander passen, unter denen manche nur ganz
unbestimmt sich abzeichnen, die einen den andern durch-
aus zuwiderlaufen.

Von jenen beiden Wesenheiten, die dem All-Einen der
Upanishaden den Namen geben, triigt das Brahman, wie
schon das neutrale Wort erkennen LiBt, vielmehr die Natur
eines unpersonlichen Fluidums als einer Personlichkeit an
sich, wie denn auch vom neutralen ,Seienden“ (sat) ge-
sprochen und gesagt wird: ,Das (tat) bist du.“ Das Brah-
men ist ja im Gegensatz zu seinem Vorgiinger in der
hochsten Wiirde, Prajapati, nicht aus dem Kreis der alten
Gotter, sondern aus dem der welterfiillenden Potenzen her-
ausgewachsen. Das ist ebenso das zweite jener beiden
Wesen, der Atman, der doch einen perstnlichen Zug an
sich triigt. Man mochte sagen, er ist keine Person, aber
er ist das Prinzip der Personlichkeit. Einer Person #hnlicher
ist der Purusha (,Mann%): eine Bezeichnung, die hier und
da als ungefihres Aequivalent von Atman erscheint — wo-
von eingehender zu sprechen ist, wenn uns die grofe Rolle
beschiiftigen wird, zu der spiiterhin der Purusha bestimmt
war. Der Atman aber, die einige Kraft personlichen Lebens,
mufl doch — wenigstens sofern die volle Konsequenz des
Gedankens entscheidet —, das Reich der Vielheit beschreiten,
damit sich manifestieren konne, was wir Personlichkeit
nennen. Sofern er als der Eine in seines eignen Reiches
Einsamkeit weilt, sieht dieser Seher nicht, erkennt der Er-
kenner nicht; dem Subjekt fehlt das Objekt, dessen Gegen-
iiberstehen erst ein Sehen, ein Erkennen wirklich werden
lieBe*). Es ist bemerkenswert, in welch eigenartigem Re-

) Man hat diese vornehmlich im Dialog des Yajfiavalkya und der
Maitreyi (oben S.91) entwickelte Gedankenreihe so ausgedriickt, dab das
Absgolutum ,iiber den Gegensatz von Subjekt und Objekt erhaben“, ,weder
Subjekt noch Objekt® sei (Simmel, Hauptprobleme der Philosophie 95).
Es wire so zu sagen eine symmetrische Figur da; das Absolutum hitte
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sultat man sich hier verfingt. Das Sehen oder Erkennen
wird keineswegs miBlachtet, vielmehr so hoch bewertet,
daf3 das absolute Wesen der Seher, der Erkenner, ,nichts
als Erkennen“') sein soll. Und doch, wo dieser Seher,
dieser Erkenner in seiner htchsten Glorie und Vollendung
weilt, ist fiir Sehen und Erkennen kein Raum. Solech un-
persénlichem Zustand des nichterkennenden Erkenners wird
hochste Wonne zugeschrieben; und so scheint sich jene
Lehre**vorzubereiten, welche dieeben bezeichnete Inkongruenz
beseitigt: man geht dariiber hinaus, das Allwesen ,nichts
als Erkennen“ sein zu lassen; hinter dem ,aus Erkenntnis
bestehenden Atman* erscheint der ,aus Wonne bestehende
als das Letzte, Tiefste.

Es ist wohl unverkennbar, da8 in all dem eine Richtung
auf das Unpersonliche vorherrscht. Der Willensmensch,
der Handelnde wird den Weltherrscher als htchsten Wollen-
den, Handelnden vorstellen. Aber wie wir schon sahen,
der Vorfahr des Denkers der Upanishaden, der priesterliche
Zauberer, der den Weltlauf in seiner Weise verstehen und
beeinflussen will, neigt von alter Zeit her dazu unperstn-
lichen Miichten die Herrschaft anzuvertrauen. Und eben-
dahin neigt der Beschauliche, der Mystiker. Er gibt sich
dem Wogen unumgrenzter, zerflieBender Visionen hin. ,,Das
Feuer*, sagt ein solcher moderner indischer Mystiker, indem
er an das Verhiltnis von Gott und Welt denkt, ,hat selbst
keine bestimmte Gestalt, aber in der glihenden Asche nimmt
es Gestalten an“. Der wahre Schauende der Upanishaden
sieht nicht die Asche; er sieht das Feuer — den gestaltlosen
Gott. Oder vielmehr er sieht ihn nicht, als Sehender dem

zu beiden Polen die gleiche Lage. Ich kann mir diese Formulierung
nicht aneignen. Wenigstens fiir die Anschauungsweise, die in jenem
Dialog ihren vollendetsten Ausdruck findet, ist der Atman Subjekt, allein
Subjekt. Und in seinem Beisichsein hat er kein Objekt. So daf dort
freilich das Subjekt sich als solches in Ermangelung des Objekts nicht
betatigt.

) Ganz wortlich: nur ein Klumpen von Erkennen.
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Gesehenen gegentiberstehend. Sondern er flieBt in ihn
hinein. Nicht wachendes Sehen, der traumlose Schlaf,
80 hoch in den Upanishaden gepriesen, bringt des Riitsels
Ltsung, hebt das Ich zur jenseitigen Hohe des Sehers, der
nicht sieht.

Begreiflich nun aber, daB die alten Denker oft tief
unter dieser Hohe Halt gemacht, an sehr viel diesseitigeren,
konkreteren Vorstellungen sich haben gentigen lassen. Schon
oben (S. 81) wurde auf den Kontrast hingewiesen, in dem
jener gestaltlosen Idee die durchaus perstnliche Figur des
hdchsten Wesens in den Schopfungsgeschichten gegeniiber-
steht: da denkt der Atman, er begehrt, er firchtet sich.
Es war ja auch in der Tat schwer, anders als auf diesem
oder einem #hnlichen Wege aus dem leeren Schweigen des
ttberweltlichen, unpersonlichen oder wenn man will tiber-
personlichen Seins den Weg ins Weltleben hinein zu finden.
Noch ftahlbarer ist das Hiniibergeraten der Phantasie zum
Perstnlichen in den Bildern, die eine allerdings nicht zu
den #ltesten gehtrende Upanishad *® davon entwirft, wie der
Erloste zum Jenseits des Brahman hingelangt. Eben in dem
hochsten Reich, aus dessen objektloser All-Einheit jene Rede
Yajfiavalkya's bewufBites Dasein des Subjekts ausschlof, 4Bt
die Upanishad das Brahman, das dort zun#ichst mit diesem
seinem neutralen Namen genannt ist, den Erldsten empfangen,
indem es dann alsbald in die Gestalt des maskulinischen
Brahman hiniiberschliipft und das ganze Kosttim eines per-
sonlichen Gottes anlegt. Ein Gott zwar nicht mehr gleich
den Gottern des alten Vedaglaubens. Er hat, dem Vor-
stellungsstil dieses Zeitalters entsprechend, ein weichlicheres,
sultanhaftes Aussehen angenommen. Wir werden weiter
unten’) der Schilderung begegnen, wie er tiber Hunderte
von himmlischen Nymphen als Dienerinnen gebietend in der
Pracht seines Palastes thront. Da redet der Erloste ihn
an: ,Eines jeglichen Wesens Selbst (atman) bist du. Was

1) 8. den Abschnitt #iber die Erlésung.
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du bist, das bin ich.“ Der Gott erwidert: ,,Was bin ich
denn?* TUnd der Erloste antwortet: ,,Das Wahre ... dieses
All bist du ...“ Wirre Spriinge der Phantasie zwischen der
Erinnerung an unpersonliche Abstraktionen und der Neigung
zu bunten Bildern barocken personlichen Lebens.

Und so wechseln denn bestiéindig, wenn vom hdchsten
Wesen gesprochen wird, die Ziige der einen und der andern
Art. Wie Salz im Salzwasser ruht das Seiende in allen
Dingen. Es ist jenes Feine, das beim Gottesurteil den Un-
schuldigen vor der Feuersglut bewahrt. Es ist das, was
man im Korper als Wirme sptirt. Was man, wenn man
sich die Ohren zuhilt, als Sausen hort. Aber dann auf der
andern Seite: nicht nur in individuelles menschliches oder
menschenihnliches Dasein inmitten der Vielheitswelt ein-
gehend lebt der Atman personliches Leben, sondern auch
als Herrscher tiber die ganze Weltbewegung entfaltet er
ein Wirken, das anders als personlich vorzustellen schwer
ist. Wie von etwas Unperstnlichem spricht Yajfiavalkya
zuerst, wenn er das Brahman das Unvergiingliche nennt,
nicht grob noch fein, ohne Innen, ohne AufBlen®'. Aber
werden dann in dies neutral scheinende Wesen nicht Hoheits-
rechte der Personlichkeit verlegt, wenn es weiter heifit, da
auf sein Gebot Himmel und Erde fest steht, auf sein Ge-
bot der Zeitlauf sich in seiner Bahn hilt, auf sein Gebot
die Flisse von den weilen Bergen herabstrdmen? Wenn
an einer andern Stelle der Atman ,,Herrscher iiber Alles,
Oberherr itber Alles“ genannt wird? Wenn — in einer
jiingeren Upanishad — gesagt wird, da8 er ,Hiiter der Welt*
ist, daB er die Menschen gute oder bise Tat tun liBit, je
nachdem er sie empor oder abwiirts fihren will? Ist es zu
viel behauptet, daB da die schwankende Gestalt des htchsten
Wesens durchaus die Ziige eines personlichen Gottes zeigt?
Freilich bleibt immer fuhlbar, daB hier nicht die volle Kraft
eingesetzt ist, eine Persomlichkeit im groSen Stil zu ge-
stalten. Wie verschieden ist doch dieser Gott vom Gott
des Alten Testaments! Er lenkt nicht mit ubergewaltiger
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Hand die Vilker und ihre Geschichte auf ein groBes Ziel
hin: doch wo war auch auf dem Boden, dem die Upanishaden
entstammen, der Flugelschlag der Geschichte zu sptiren?
Fur personliche Nihe, fir den Verkehr im Gebet, im Aus-
tausch der Liebe zwischen Gott und Mensch ist diese gott-
liche Perstnlichkeit unzugiinglich. Das ist es ja eben auch
nicht, wonach diese Denker fragen, denen die Botschaft
vom Gottsein ihres eignen Selbst fiir jedes andere Verlangen
ttberreichen Ersatz bietet!

Seelenwanderung. Karman.

Oben (S. 26ff.) wurde dargestellt, wie sich in den Brah-
manatexten der Ubergang vom Jenseitsglauben des #ltesten
Indien zur Seelenwanderungslehre in seinem Beginn zeigt.
Diese Entwicklung ist in der Periode, mit der wir uns hier
beschiiftigen, wesentlich weiter fortgeschritten, wenn auch
im Einzelnen bisweilen zweifelhaft bleibt, wie viel von den
anscheinenden Veriinderungen eben nur darauf beruht, daf
jetzt die Texte 6fter und eingehender von diesen Vorstellungs-
kreisen sprechen.

Kein besserer Boden als der Indiens fiir jene Phantasien,
welche Existenz auf Existenz in so leichtem Fluf in ein-
ander hintibergleiten lassen, jede eine rasch verrauschende
Welle im Meer unermeflichen Lebens.

Von voller Ausgestaltung ist die Seelenwanderungs-
doktrin doch auch jetzt noch weit entfernt. Wandlungen,
die so tief zu den Fundamenten des Glaubens hinabreichen
und deren Konsequenzen sich allseitig so weit erstrecken,
konnten ja nicht innerhalb kurzer Zeitriume zu ihrem letzten
Ziel gelangen. Auch nahm wohl der betrachtende Geist
vor der zustromenden Masse der Bilder, in denen sich das
Wandern der Seele durch die Jenseitswelten darstellte,
naturgemiBl mannigfachere Standpunkte ein, betiitigte viel-
leicht auch an mancher Stelle geringere Entschlossenheit
und Energie des Vorstellens, als gegentiber der Einheit des
ewigen Seins.
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Wo die Upanishaden von der Seelenwanderung reden,
siecht man, wie im vorangehenden Zeitalter, Reste — oft
recht erhebliche — des alten Volksglaubens, Ansiitze neuer
Gedanken, vor allem Fluten von Einfillen und Phantasien
durch einander wogen in den weiten Réumen des Welt-
bildes, die das alles aufzunehmen so leicht bereit sind: ein
Gemisch, das zu einer sich vergleichsweise fest behauptenden
Form nur sehr allmihlich gelangt.

Bald stellt man sich die Seele des Hinscheidenden als
unmittelbar in ein neues Dasein tibergehend vor, ,wie eine
Raupe, wenn sie zum Ende eines Grashalms gelangt ist, in
eine neue Bahn eingehend sich in sich selbst zusammen-
zieht“, oder ,wie eine Weberin von einem kinstlichen Ge-
webe den Stoff nimmt und daraus ein anderes, neues
schoneres Gebilde bereitet: so 1iBt dieser Atman diesen
Leib fallen und in BewuBtlosigkeit versinken, und bereitet
sich ein anderes, neues, schtneres Gebilde von der Natur
der Viiter oder der Gandharven (himmlischer Halbgttter)
oder der Gdtter oder des Prajapati oder des Brahman ') oder
von sonstigen Wesen“®".

Anderswo — weit abweichend von den im Ubrigen
herrschenden Vorstellungen — lifit man die sterbenden
Kreaturen in das Allwesen eingehen und dann zu neuem
Dasein wiederum aus ihm hervorkommen®’. Oder die Seele
muB, ehe sie zu dieser Welt zuriickkehrt, zuvorderst durch
ferne Regionen reisen. Der ,Gotterweg“® fuhrt zu lichten
Hohen, von denen es keine Riickkehr gibt: von diesem
Wege wird spiter die Rede sein. Auf dem ,Viiterweg“
andrerseits geht die Seele durch Rauch und Nacht; sie ge-
langt zu den Zeiten des abnehmenden Mondes, der ab-
nehmenden Tage, die den Toten geweiht sind; von alters-

1) Brahmén (masc.) scheint gemeint, die persdnliche Gestalt, zu der
man das Brahman (neutr.) verdichtete. — Offenbar sind zu den gliicklichen
Wiedergeburten, die hier aufgezdhlt werden, auch niedere, leidenvolle
hinzuzudenken. Der Verfasser der Stelle hob nur die Wanderungen der
Guten hervor. :
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her fand ja die Phantasie in Vorstellungen wie des Hin-
gelangens zum Jahr oder #Hhnlichen Wesenheiten keine
Schwierigkeit. Auch die , Viiterwelt wird von diesen Wan-
derungen der Seele bertihrt; die Stitten, die nach dem
alten Glauben die hingeschiedenen Viiter fiir ewige oder
doch fir unbestimmte Zukunft aufgenommen hatten, sind
jetzt ihrer Reiseroute als einzelne Station eingeordnet.
Weiter geht die Fahrt zum Mond, der in diesen Phantasie-
spielen besonders beliebt ist. Es scheint, daf schon alter
Volksglaube ihn zu einem Aufenthalt der Hingeschiedenen
gemacht hatte. Ferner sah man in seinem Abnehmen und
Zunehmen ein Ausgetrunkenwerden durch die Gétter oder
durch Gotter und Manen, und neues Sichftillen mit himm-
lischem Gottertrank. Das alles wird durch einander ge-
wirrt, und so heifit es jetzt, dal die Seelen, ,,wenn sie zum
Mond gelangt sind, zu Nahrung werden. Die geniefien
dort, wie man den Soma genieBt — ,Schwill an! Schwinde
hin!* — so genieBen die Gotter sie dort. Wenn das an
ihnen vortiber gegangen ist, so gehen sie zu diesem Ather
hier, vom Ather zum Wind, vom Wind zum Regen, vom
Regen zur Erde. Zur Erde gelangt, werden sie zu
Nahrung. Dann werden sie wieder im Mannfeuer geopfert;
darauf werden sie im Weibfeuer geboren’). So erheben
sie sich zu den Welten und durchlaufen von neuem den-
selben Kreislauf.«

1) Der Mensch st némlich nach demselben Text durch eine fiinf-
fache ,,Opferung* entstanden. Die Gotter haben zuerst in der Himmels-
welt als ihrem Opferfeuer den ,Glauben® geopfert; daraus entstand der
Soma. Diesen opferten sie in Parjanya (dem Regengott) als ihrem Opfer-
feuer; so entstand Regen. Den opferten sie in der Erdwelt; so entstand
Nahrung. Die opferten sie im Mann; so entstand der Same; diesen im
Weib, 8o entstand der vom Weibe geborene Mensch. Auf der fir die
priesterliche Firbung dieser Phantasmen charakteristischen Auffassung
der betreflenden Wanderungen und Wandlungen als einer Reihe von
Opfern berubt an unsrer Stelle das ,Mannfeuer“ und ,Weibfeuer®. Aus
demselben Zusammenhang erklirt sich auch das ,wieder® des obigen
Textes; das Wesen langt wieder beim Stadium der menschlichen Existensz



108 Die ilteren Upanishaden.

Aus all diesem Schwanken, diesen Vermischungen von
Alterem und Jingerem scheinen doch in unverkennbarer
Deutlichkeit Fortschritte hervorzutreten, in denen gewisse
Elemente des ganzen Vorstellungskreises sich kliren und
an Intensitiit gewinnen.

Zuniichst gilt das vom Glauben an die Wiederkehr der
Hingegangenen zum Erdendasein. Wihrend in der Brah-
manpazeit gegentiber dem Herrschen der Vorstellung von
dem im Jenseits drohenden ,,Wiedertod* als deren Kehr-
seite der Gedanke an jene Riuckkehr sich nur leise und
vereinzelt anktindigt, ist dieser jetzt deutlich in den Vorder-
grund getreten. Selbstverstiindlich zwar ist man immer
noch weit entfernt von den Phantasiespielen, die spiiter der
Buddhismus betrieben hat — dem Zuriickverfolgen einer Da-
seinsverkettung durch jene untibersehbaren Mengen fritherer
Existenzen, wie sie in den ,,Jatakas*?) beschrieben werden.
Uberhaupt scheint man sich in den Upanishaden vielmehr
mit dem Gedanken an kommende Daseinsformen, als mit
den Wanderungen der Vergangenheit zu beschiftigen®®.
Aber die Gedankenbahn, die in gerader Linie auch zu jenen
Vorstellungen fithrt, ist doch einmal beschritten, und man
kann nicht anders als weiter und weiter auf ihr vorwiirts
gehen.

Ein zweites Element des Seelenwanderungsglaubens,
das sich ebenfalls jetzt zwar nicht neu bildet, aber weiter-
entwickelt und verstirkt, ist die Lehre von der Vergeltung
guter und boser Werke als der Macht, welche der wandern-
den Seele den Weg durch hohe und niedere Existenzen
vorzeichnet.

an. Von der Opferung der Nabrung im Mannfeuer und dann im Weib-
feuer spricht in deutlicherer Form ein Paralleltext: sind die Seelen als
Regen zur Erde herabgefallen und dort als Reis und Gerste, Krauter und
Biume, Sesam und Bohnen wiedergeboren, so it sie der Mann; sie werden
zu seinem Samen und als solcher von ihm ergossen.

1) Den ,Geschichten von den (frilheren) Geburten“ des Wesens, das
er Buddhaschaft entgegengeht.
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» Yajfiavalkya!* fragt ein Mitunterredner den Weisen:**
,Wenn nach dem Tode dieses Menschen- zum Feuer seine
Rede eingeht, zum Wind sein Atem, sein Auge zur Sonne,
sein Geist zum Mond, zu den Himmelsgegenden sein Obhr,
zur Erde sein Leib, zum Ather sein Atman’), zu den Kriutern
sein Korperhaar, zu den Bi#umen sein Haupthaar, in den
Wassern sein Blut und sein Samen ihre Stiitte finden: wo
bleibt dann der Mensch selbst?* ,Gib deine Hand her, Freund
Artabhaga. Davon miissen nur wir beide wissen; diese
Leute diirfen es nicht hdren. Da gingen die beiden hinaus
und redeten mit einander. Und was sie da redeten: von
der Tat (oder dem Werk: karman) redeten sie. Und was
sie priesen: die Tat priesen sie. Wahrlich gut wird er durch
gute Tat, bose durch bgse?).“

Wie an dieser Stelle der Begriff des ,Karman“ in be-
sonders feierlicher Form eingefiihrt wird, ist es als hiitte der
Verfasser des Dialogs ein BewuBitsein davon gehabt, daB er
hier einen zu wahrhaft unabsehbarer Wirkung berufenen
Gedanken ausspricht. Freilich verhiilt es sich nicht ganz so,
wie der Ton jener AuBerung Yajniavalkyas vermuten lieBe:
daB dieses nur Auserwihlten zugiingliche Mysterium etwas
durchaus Neues, eben Entdecktes sei. Abgesehen davon,
daB das BewuBtsein vom Fortschreiten menschlichen Wissens
durch das Denkern zuteil werdende Sichenthiillen neuer Ein-
sichten diesem Zeitalter an und fiir sich fremd scheint, wire

1) Dem Standpunkt nach, den dieser Dialog im Ubrigen einnimmt,
befremdet es, dem Atman als einem einzelnen, mit andern koordinierten
Teil des menschlichen Wesens zu begegnen. Offenbar liegt nachlissiger
Ausdruck vor, begreiflich in einer Zeit, wo die Terminologie noch schwankt.
Deussen findet hier eine ,der buddhistischen verwandte Anschauung,
wonach nur das Werk, nicht der Atman fortbesteht. So viel kann ich
in der Stelle nicht sehen. Gesagt wird nicht, daf das Werk allein be-
stehen bleibt, sondern daB das Werk dartiber entscheidet. wo und wie der
Mensch bestehen bleibt (vgl. freilich Ait. Ar. II, 1, 8: mir scheint diese vage
Stelle kein Gewicht zu beanspruchen).

") Er gelangt zu glicklichem oder ungliicklichem Dasein je nach
seinen Taten.
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ein solcher Anspruch der Lehre vom Karman zu weit gehend.
Dahin aber wird der geschichtliche Betrachter allerdings
diesen Anspruch umformen diirfen, daB in der Zeit jenes
Dialogs die Vorstellung von der iiber den Tod hinaus die
Existenz bestimmenden Macht der Taten im Bewufitsein
zuniichst wohl enger Kreise zuerst als fundamental erfaft
ist, daB man zur Klérung, zur ernstlichen Durcharbeitung
dieser Lehre damals — wie auch das neu aufkommende
Schlagwort Karman andeutet — einen wesentlichen Schritt
vorwiirts getan hat.

In die Lehre vom Karman liuft auch eine Stelle aus®?,
die zuniicht statt des Karman das Begehren des Menschen
als das entscheidende nennt: in Wahrheit besagt aber das
eine so viel wie das andre. ,Hier spricht man nun: ,Be-
gehren (kama) ist es, woraus dieser Mensch besteht’. Wie
aber sein Begehren ist, so ist sein Wollen. Wie sein Wollen
ist, solche Tat tut er. Welche Tat er tut, zu solchem Da-
sein gelangt er.“

Ein weiteres altes Zeugnis fiir die Karmanlehre steht
iw Verbindung mit den oben (S. 107) besprochenen Aus-
einandersetzungen iiber die Riickkehr der Seelen zur Erde
im Regen und iiber die Metamorphosen, in denen sie dann
durch Pflanzen, durch den miinnlichen und weiblichen Kérper
hindurchgehen. Worauf beruht es, da da die eine Seele in
erwiinschte, die andre in ungiinstige Bahn hineingeriit? Der
Text sagt: ,Deren Wandel nun hier erfreulich ist, denen
wird zuteil, daB sie in einen erfreulichen Mutterschof3 ein-
gehen: in einen Brahmanenschof oder Kshatriyaschof oder
VaiSyascho. Aber deren Wandel hier stinkend ist, denen
wird zuteil, daB sie in einen stinkenden Mutterscho ein-
gehen: in einen Hundeschof oder SchweineschoB oder
CandalaschoB)“. So reichen diese Wanderungen der Wesen
auch durch das Tierreich oder wenigstens durch Teile des
Tierreichs: denn weder den Gotterweg noch den Viterweg

1) Die Candalas sind eine besonders verachtete Kaste.
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(S. 106) geht das niedrigste Getier, ,diese kleinen immerfort
wiederkehrenden Wesen, fiir die es heifit: werde geboren und
stirb“. Woran dann,vom Vorhergehenden sich scharf abhebend,
ein Verszitat geschlossen wird: Golddiebe und Branntwein-
trinker, Verletzer der Ehe des Lehrers und Brahmanen-
morder — diese vier, und fiinftens wer mit ihnen umgeht,
ofallen%, d. h. sie kommen in die Holle. Es ist bezeichnend,
wie hier der alte, immer fortbestehende Glaube an Vergeltung
durch Hollenstrafen und die jungen Vorstellungen von der
Wirkung des Karman auf einander treffen. Spiiterer Zeit
blieb die Aufgabe, beides so gut es anging zu vereinen;
die hier besprochene Stelle zeigt anschaulich, wie fiir jetzt
eins neben dem andern unvermittelt dasteht.

Noch ist unter den Zeugnissen, die tiber die Karman-
lehre dieses Zeitalters wichtige Auskunft geben, vor allem
eins iibrig. Jene Stelle (oben S. 106), die beschreibt, wie die
Seele gleich einer von Halm zu Halm kriechenden Raupe
in die Welten der Manen, Gandharven, Gotter hiniibergeht,
filgt den Vers hinzu:
swenn er zum Ende der Taten gelangt ist, die er hier getan,
Kehrt er aus jener Welt wieder in diese Welt zu neuer Tat.“

Die GroBie der Belohnung muf} irgendwie dem Verdienst
. entsprechen. Vielleicht schon frith wurden jene kleinlichen
Rechenexempel aufgestellt, wie sich das tugendliche oder
lasterhafte Tun nach einem pedantischen Tarif auf den Titer
zuriickwendet. Ein solcher Tarif mochte mit dem Effekt
starker Steigerungen und Vervielfachungen arbeiten: er
schlof doch gewisse gesetzmiiflige Begrenzungen des zu
GenieBenden, des zu Erduldenden in sich. Wenn das Da-
sein, das Lohn oder Strafe enthilt, die entsprechende Zeit
angedauert hat, ist das Karman so zu sagen verbraucht, und
es ist notig neues Karman zu erwerben®’. Wie wiire auch
die Bewegung der wandernden Seelen aufrecht zu erhalten,
wenn nicht immer wieder ein solcher frischer Anstofl er-
folgte? Wobei sich denn ungezwungen, wie in dem eben
angefiihrten Vers, eine Unterscheidung einstellt zwischen
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solchen Daseinsformen, in denen Karman erzeugt, und
solchen, in denen es aufgezehrt wird.

Hier schloffe sich die Frage an, ob das zur Hervor-
bringung von frischem Karman in ein Dasein eintretende
Wesen damit einen vollkommenen Neuanfang macht, in
seinem Tun frei ist, oder ob eine aus der Vergangenheit
itbrig bleibende Notigung es zwingt, filr die Zukunft sich
durch sein Karman eine bestimmte Bahn und keine andre
vorzuzeichnen, so daBl das Subjekt — etwa bis zum Erwerb
der Erlosung — ununterbrochen im Bann derselben unentrinn-
baren Notwendigkeit verbleibt®®. Doch hierauf scheint sich das
Nachdenken im Altertum noch nicht gerichtet zu haben. —

Dies sind die Anfiinge der Lehre vom Karman, die sich
dann als ein Hauptelement indischer Weltanschauung durch
alle Zeiten erhalten hat. Auf sie blickt der alte Buddhist
hin, wenn er das Karman seinen Besitz und sein Erbteil
nennt, den Mutterleib, aus dem er geboren, das Geschlecht,
dem er verwandt ist. Der Macht des Karman, sagt ein
buddhistischer Vers, entrinnt man nicht im Luftreich noch
in des Meeres Mitte, nicht wenn man in Bergeshéhlen hinab-
dringt. Und in spiterer Zeit weist ein kaschmirischer Ge-
schichtsschreiber im Bewufitsein der Unmdglichkeit, den
Lauf der Dinge aus sichtbaren Ursachen zu erkliren, auf
das Geheimnis des Karman hin:

»Was Traum und Gaukelkunst niemals gestalten konnte,
[spritht hervor,
Riitselhaften Geschehns Wunder, aus bunter Tiefe alter Tat.“

Wie wir die Karmanlehre in den Upanishaden finden,
wird sie durchaus von der dort wie schon in den Brahmanas
so starken Tendenz beherrscht, die Lenkung des Geschehens
nicht gottlicher Macht, Gnade, Willkiir, sondern unperson-
lichen Ordnungen zu iibertragen®. Der Intellekt verlangt
das Walten fester Gesetze zu erkennen. So wirkt das Kar-
man vermdge einer Art mechanischer Notwendigkeit. Ohne
Dazwischentreten eines belohnenden oder strafenden Gottes
bringt die Tat direkt ihre Folgen hervor. Die Vorstellungen
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dariiber, wie sich das vollzieht, stehen im Grunde ganz auf
dem Niveau des in diesem Zeitalter noch hichst lebendigen
Zauberglaubens, mit dem sich die ungehindert alle Weiten
von Wirklichkeit und Unwirklichkeit durchstreifende Phan-
tasie verbiindet hat. Die Entscheidung aber dariiber, welches
die Folgen jeder Tat sein sollen, fillt dem sittlichen Ge-
rechtigkeitsbediirfnis anheim. Begreiflichem Entwicklungs-
gang folgend hat sich der priesterlich-ritualistische Zug der
Brahmanatheologie, die speziell dem Tun und Wissen des
Opferers ihre Verheiflungen gewiihrte, sehr merklich zu
Gunsten weiterer und freierer, das Moralische voranstellender
Betrachtungsweise abgeschwicht. Zwar macht sich die alte
Gewthnung und die Atmosphiire der Kaste immer noch in
gelegentlichem Wiederauftauchen jener priesterlichen Ge-
dankenrichtung geltend. Aber im Ganzen ist es doch jetzt
nicht mehr die groBe Hauptsache fiir das Menschenleben,
daB Ziegenbiocke und Rauschtrank dem Gott richtig bereitet
und die Priester reich honoriert werden. Sondern rechtes,
reines Handeln beansprucht seine Vergeltung: die verlangt
man, da sie in diesem Leben so oft ausbleibt, in andern
Existenzen gewihrleistet zu sehen.

Wie in dem moralisch-magischen Mechanismus, den man
also als die Geschicke der Wesen beherrschend sich vor-
stellt, so tritt auch in den von ihm regierten Wesen selbst
das personliche Moment bemerkenswert in den Hintergrund.
Dem Karman entsprechend geht die Personlichkeit glatt und
widerstandlos in neue Formen andrer Perstnlichkeiten ein;
sie bewegt sich auch durch Zustinde der Entperstnlichung
hindurch, von den Géttern verzehrt, zu Regen, zu Pflanzen-
nahrung werdend. Ahnlich wie im okonomischen Verkehr
Werte aller Art ihre Besonderheit abstreifen und sich in
bloBe Geldwerte iibersetzen, steht man hier dem nicht ganz
fern, daB sich der lebendige Persénlichkeitswert in eine Art
moralischen Geldwert, eine Summe von giinstigem oder un-
giinstigem Karman iibersetzt: wo denn die Konsequenz nicht
fern liegt, bei der man dann in der Tat angelangt ist®,

Oldenberg: Upanishaden. 8
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daB dieser Geldwert auch vom einen auf den andern iiber-
tragen werden kann.

Soweit die Spiirlichkeit der Zeugnisse ein Urteil erlaubt,
ist der Karmanlehre der Upanishaden der grofie Zug noch
durchaus fremd, der die vom Karman beherrschten Wande-
rungen der Seele als ein sinnvolles Ganzes, etwa als schritt-
weise einem hochsten Ziel zustrebenden LiuterungsprozeB
erscheinen lift. Man erinnere sich der grandiosen Vor-
stellungen der Buddhisten vom Fortschreiten ihres Meisters
durch zahllose Aonen zur Buddhaschaft, oder des Worts der
Bhagavadgita vom Yogin:

»In vielfilt’ger Geburt reifend geht er endlich den
hochsten Gang.“

Das sind Produkte einer vertiefenden Durcharbeitung
des Seelenwanderungs- und Karmanglaubens, von denen man
begreift, dafl sie seinen Anfangsstadien noch fern liegen.

Zu der im Zentrum der Upanishadenspekulation stehenden
Idee des Brahman hat man die Lehre vom Karman kaum in
tiefere Beziehung zu bringen gewufit. Wo des Brahman
Herrlichkeit allein waltet — wir miissen darauf noch zuriick-
kommen — dahin reicht die Macht des Karman nicht. Aber
doch auch im Diesseits soll ja das Brahman alles Geschehen
lenken: auf sein Geheify gehen Tage und Jahre ihren Gang,
flieBen die Stréme von den Schneebergen hernieder. So
miifite, scheint es, vor allem das Gesetz des Karman sich
aus dem Brahman herleiten, eine Manifestation seiner welt-
beherrschenden Kraft sein. Es scheint nicht, daB die alten
Denker an das Problem in diesem Sinn ernstlich heran-
getreten sind?): eine Liicke, die natiirlich nichts andres ist,
als eine Konsequenz jener fundamentalen, unvermeidlichen

) Denn es ist doch kaum ein wirklicher Losungsversuch dieses
Problems, wenn das hochste Wesen zur Macht des Karman durch die
gelegentlich auftretende Vorstellung in Beziehung gesetzt wird, daB jenes
den Menschen gute oder bise Tat tun 1iBt, je nachdem es ihn segnen
oder demiitigen will (s. oben S. 75): so daB Gott das Gewollte auf dem
Umweg iiber das Karman verwirklicht.
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Schwiiche der Brahmanlehre: der Unmoglichkeit, in der
Vollendung des ewig Einen den Ausgangspunkt zu finden,
von dem zur Unruhe der Vielheitswelt ein Weg fithrt. Je
‘entschiedener das Karman den Lauf des Geschehens be-
herrscht, um so viel weniger bedarf man dazu des Brahman;
und so wird hier der Keim spiiterer Entwicklungen sicht-
bar, in denen das Absolutum, aller Macht des Handelns
entkleidet, abseits vom Welttreiben und vom Wirken der
darin herrschenden Ordnungen die stumme Rolle eines
bloBen Zuschauers iibernommen hat.

Die Lehre vom Karman liegt auf einer breiten Bahn
menschlicher Gedankenentwicklung. Auch die griechische
Spekulation hat sie gestreift, freilich eben nur gestreift.
Bezeichnend fiir Indien ist nicht sowohl diese Lehre an sich,
als vielmehr die herrschende Macht, zu der sie dort aufstieg,
die Phantasie in rastlose Bewegung setzend, die furchtsamen
Seelen lngstigend, das Leben mit Gebundenheit durch dunkle
Ubermacht belastend, mit den Folgen unergriindlicher alter
Schuld. Man kann die Wirkungen der Karmanlehre denen
der Kaste vergleichen. Es war das Verhiingnis dieses
schwichlichen Volksgeistes, durch die Gedanken, die er
dachte, wie durch die Institutionen, die er schuf, sich in
Unfreiheit zu verstricken.

Der Wert des Daseins.

Immer zusammenhiingendere, gréfere Linien fingen an
in dem Welthild hervorzutreten, welches das #lter werdende
Denken zeichnete. Da muBite auch die Wertung des Da-
seins als eines Ganzen immer ernstlicher erwogen werden,
in immer bestimmterem Ausdruck sich festigen.

Die Zuriickfuhrung, die man vollzogen hatte, der welt-
erfilllenden Vielheit auf die Einheit des Brahman-Atman be-
einflufite jene Wertung natiirlich auf das stiirkste, bestimmte

.sie vielleicht. Da aber standen zwei Wege offen. Der
Nachdruck konnte darauf gelegt werden, daB die Welt vom
Brahman durchdrungen ist: dann mufite auch sie an den

8*
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hochsten Werten, die in diesem wohnen, teilnehmen. Oder
das Gewicht lag darauf, daf die Vielheit, zwar aus dem
Einen stammend, doch, wie auch immer, einen Abfall von
der Einheit, einen Gegensatz zu ihr bedeutet: dann war
kaum zu vermeiden, daB sich dieser Gegensatz auch in
negativer Bewertung des Weltdaseins ausdrtickte.

Ansiitze dazu, dem Problem die erste dieser Losungen
zu geben, fehlen nicht ganz. So lehrte man, dafl von der
im Brahman wohnenden hichsten Wonne etwas sich der
Welt mitteilt, die andern Wesen ,,von einem Teilchen dieser
Wonne leben (S. 75). Und mit der Pedanterie, die in den
Upanishaden wieder und wieder den Schwung der Gedanken
lihmt, berechnete man zahlenmi#Big die Intensitiit der hiilben
und driiben herrschenden Wonne. In der Menschenwelt
gehort die hochste Wonne dem, ,,der unter den Menschen
erfolgreich und gliicklich ist, Herr iiber die andern, an allen
menschlichen Geniissen der reichste“. Von dieser mensch-
lichen Wonne das hundertfache bildet eine Wonneeinheit
in ‘der Welt der Viter (Manen): und so steigt die Reihe
durch Verhundertfachungen immer hgher, bis mit dem
sechsten Schritt, jenseits der Wonne von Prajapati’s Welt,
die Wonne der Brahmanwelt erreicht wird.®® Zwischen
dem Daseinswert des Menschenlebens und der Brahmanwelt
also kein Gegensatz, nur eine Abstufung, stark genug, doch
immerhin miiBig gegeniiber den ausschweifenden Zahlen, in
denen spiitere Zeitalter den Kontrast zwischen alltiglichem
Dasein und hoheren Ordnungen auszudriicken pflegten.

- Solche Auffassungen aber treten weit zuriick hinter der
andern, pessimistischen Losung des grofSen Wertproblems.
Von der alten unbefangenen Einschitzung menschlichen
Gliickes und Leidens, die im Ganzen in das Gebet der vedi-
schen Siinger um ein langes Leben von hundert Herbsten
ausklingt, schligt die stark iiberwiegende Stromung wenn
nicht der populiéiren so doch der philosophischen Lebens-
betrachtung Indiens die zweite der vorhin bezeichneten
Richtungen ein. Sie bewegt sich auf den Punkt hin, an
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dem spiiter der Buddhismus steht: die Lehre, die an die
Spitze ihrer Glaubensartikel den Satz vom Leiden alles
Daseins stellt und zu den freudesuchenden Menschen spricht:

»Mogt ihr lachen, der Lust pflegen, wenn immerdar die
Flammen lohn?

Von Finsternis umhiillt seid ihr. Wollt ihr nicht trachten
nach dem Licht?*

Die - Upanishaden sind noch nicht bis zu dieser leiden-
schaftlichen Ablehnung von Welt und Leben gelangt. Aber
auf dem Weg dahin sind sie begriffen.

Mit vollkommener Bestimmtheit lassen sich die Momente
natirlich kaum erkennen, die auf diesen Weg driingten.
Mir scheinen die Texte die Vermutung zu unterstiitzen, dafi
den erheblichsten Einflul dabei der Gedanke an den Tod
gehabt hat.

Wiihrend in den Liedern des Rigveda fiir den gliicklich
Lebenden der Tod in kaum absehbarer Ferne lag, ist er,
wie wir sahen, schon in der Brahmanazeit der Vorstellung
sehr viel nidher geriickt. Im Glauben an den Wiedertod
(S. 271.) hat sich seine Macht unabsehbar gesteigert. Wie die
Seelenwanderungslehre in ihrer Entwicklung fortschreitet,
wird immer mehr der Gedanke man mochte sagen an un-
vergiingliche Vergiinglichkeit betont. Man weil3, mit welchem
Gewicht diese Sorgen spiiter in altbuddhistischer Zeit die
Seelen bedriickten. Fiir die Buddhisten war alle Weltlust
und iiberhaupt alles Weltdasein verkérpert in ,,Mara dem
Bosen*: Mara aber bedeutet , Tod“. Als Buddha sich an-
schickt die Predigt zu halten, die ihm die ersten Jiinger
gewinnen soll, stehen an der Spitze die Worte: ,,Tut euer
Ohr auf, ihr Monche. Die Unsterblichkeit!) ist gefunden.*
Und von den beiden Jiinglingen, die dann die Vornehmsten
unter den Glidubigen geworden sind, wird berichtet, daB
ehe sie noch Buddha begegnet waren, ,sie die Abrede ge-
troffen hatten: wer zuerst die Unsterblichkeit findet, soll es

1) 8o wortlich. Freier: die Erlésung vom Tode.
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dem andern sagen.* Wie hier an Hauptstellen der buddhisti-
schen heiligen Geschichte die Frage nach Tod und Un-
sterblichkeit als entscheidend hervortritt, ganz so finden wir
es schon in der Upanishad in jenem wundervollen, zweimal
dort wiederholten Gespriich') des Weisen, der von seinem
Hause geht um als Einsiedler zu leben, mit seiner heiligen
Wissens kundigen Gattin.®® ,,Maitrey1! sprach Yajnavalkya.
Ich will nun von dieser Stitte hinausziechen. Wohlan! so
will ich Teilung halten zwischen dir und der Katyayani®)
dort. Da sprach Maitreyi: Wenn mir nun, Erhabener, diese
ganze Erde mit all ihren Schitzen gehorte, wiirde ich da-
durch unsterblich sein? Nein, antwortete Yajfiavalkya, dein
Leben wiirde sein wie das der Reichen; auf Unsterblichkeit
aber geben Schiitze keine Hoffnung. Da sprach Maitreyi:
Wodurch ich nicht unsterblich werde, was soll mir das?
Was du weifit, Erhabener, das sage mir.“ Und Yajfiavalkya
redet ihr vom Atman: in dessen All-Einheit mtge man ein-
gehn, jenseits von der Welt des BewuBtseins, das eine Zweiheit
des Sehenden und Gesehenen, des Erkenners und Erkannten
einschlieit: ,,das ist die Bedeutung der Unsterblichkeit.*

So stellen sich auf der einen Seite das dringendste Ver-
langen der vom Tod geiingsteten Seele und andrerseits die
hiochste Idee, zu der das Denken sich — wohl nicht zum
wenigsten eben unter dem Antrieb jenes Verlangens —
erhebt, auf einander gewissermafBen als Frage und Antwort
ein. Vielleicht wiichst der Vorstellung des Todes eben durch
diese Gegeniiberstellung noch gesteigerte Bedeutung zu,
wird er als das Leiden aller Leiden um so intensiver
empfunden, weil er das Leiden ist, fiir das es allein in der
hochsten Hohe Hilfe gibt. Den Ausdruck, den schon die
frithere Zeit gepriigt hatte, ,,das Ubel, der Tod*“?), wieder-

1) Dasselbe Gespriich, von dem oben S. 91 die Rede war.

%) Seiner zweiten Gattin.

%) Was hier ,das Ubel® ilbersetzt ist, ist dasselbe Wort, das in dem
buddhistischen Ausdruck ,Mara der Bise“ (oben S.117) als ,der Bose®
wiederkehrt.
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holt man jetzt besonders hiufig. Man sagt ,Mdge mich
nicht das Ubel, der Tod erreichen*: der Tod ist eben das
Ubel schlechthin. Man betet®: ,,Aus dem Nichtseienden
fuhre mich zum Seienden. Aus dem Dunkel fithre mich
zum Licht. Aus dem Tode filhre mich zur Unsterblichkeit*
— und man erkliirt: das Nichtseiende, das Dunkel ist der
Tod; das Seiende, das Licht ist die Unsterblichkeit. So be-
diirfen und erhalten in jenem Gebet die ersten beiden Siitze
eine Deutung: die Benennungen des Nichtseienden, des
Dunkels weisen auf die Vorstellung des Todes. Aber ,,wenn
es heifit: aus dem Tode filhre mich zur Unsterblichkeit, so
ist darin nichts Verborgenes*.

Nach alledem ist es, meine ich, wohl glaublich, daB
fir die Denker der Upanishaden, geneigt wie sie waren
mit groflen Verallgemeinerungen, schroffen Gegensiitzen zu
arbeiten, eben der Gedanke an den Tod es vor allem ge-
. wesen ist, der fiir die Bewertung dieser Welt deren Gegen-
satz zum Atman den Ausschlag geben lieB, nicht ihr Durch-
drungensein durch den Atman. So entfaltet denn nun das
Motiv dieses Gegensatzes seine typischen, so vielfach in der
Geschichte des menschlichen Denkens wiederkehrenden Wir-
- kungen. Wihrend auf den Atman alle Pridikate von Licht,
Herrlichkeit, Seligkeit gehiiuft werden, fillt auf alles, was
nicht Atman ist, ein schnell sich verdichtender Schatten.

~ Ja mehr als ein Schatten, der nur von auBen kommt.
Untrennbar haftet der diistere Zug dem innersten Wesen
aller dieser Existenz an.

Jetzt heifit es nicht nur®’: ,Diese Welt ist ganz vom
Tode erfait, ganz in der Gewalt des Todes*; ,diese ganze
© Welt ist des Todes Speise — wo Welt und Tod immer
noch einander als zwei Wesenheiten gegeniiberstehen.
Sondern der Tod ist, wie spiiter fiir die Buddhisten, der
eigentliche Kern des Weltdaseins selbst: ,diese Welt, die
Gestalten des Todes.*

Und an die Seite des Todes stellen sich weiter alle
andern ihm verwandten Ubel. Es wird von Alter und Tod
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gesprochen, oder von Alter, Tod, Schmerz, Hunger und
Durst — man denke an indische Hungersnite, Durst in in-
discher Sonnenglut. Oder es wird gesagt: Hunger und
Durst, Schmerz, Wahn, Alter, Tod; und ein Vers stellt dem
All-Einen die Welt des Leidens mit den Worten gegeniiber:
»Nicht schaut der Schauende den Tod,
Nicht Krankheit oder Kiimmernis.

Das All erschaut der Schauende;
Das All allfiiltig er erlangt.“

Es sind kurze, schlichte Fassungen, in denen da aus-
gesprochen wird, was man als die Leiden des Daseins er-
kennt. Man hat noch nicht angefangen, wie spiiter der
Buddhismus und schon eine jiingere Upanishad, in langen,
mit Pathos gesittigten Ergiissen sich ilber die einzelnen
Situationen des Lebens zu verbreiten und ihren Leidens-
gehalt in ausfithrlichen Schilderungen ans Licht zu stellen.
Wenn aber der Buddhismus in der lapidaren Fassung seines
Credo, der ,vier heiligen Wahrheiten“, vom Daseinsleid redet
und dessen Grundformen benennt, bereitet sich in den eben
berithrten AuBerungen der Upanishaden doch schon deutlich
vor, was dort der erste jener vier Sitze sagt: ,Geburt ist
Leiden, Alter ist Leiden, Krankheit ist Leiden, Tod ist
Leiden, mit Unliebem vereint sein ist Leiden, von Liebem
getrennt sein ist Leiden, nicht erlangen, was man begehrt,
ist Leiden*).“

Und auch darin gehen schon die alten Upanishaden
dem Buddhismus voran, daB sie — natiirlich gleichfalls nur mit
kurzen Worten — die negative Beurteilung der Daseins-
werte auch auf das zu erstrecken anfangen, was dem all-
tiglichen Bewufitsein als Gliick erscheint, worin die nervise

1) Nicht unihnlich bei den Jainas, Uttaradhyayana XIX, 15 (SBE.
XLV, 90). — Man beachte die Ubereinstimmung, wenn sie auch leicht
auf blofem Zufall beruhen kann, der letzten Worte der buddhistischen
Formel mit einer Stelle der Chandogya Upanishad (VIII, 3,2), wo von
der Unbefriedigung des Weltdaseins die Rede ist: ,und was man sonst
nicht erlangt, das man begehrt®.
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Phantasie dieser Denker aber wie in allem, was nicht der
Atman ist, einen Zug von Hinfilligkeit, Hohlheit, Tod zu
entdecken wei. ,Wahrlich wer ohne dieses Unvergiingliche
zu kennen, o Gargi, in dieser Welt Opfergiisse und Opfer-
spenden bringt und Kasteiung iibt viele tausend Jahre lang,
fiir den ist das (der Lohn fiir sein Tun) nur endlich®.¢ ,Wie
hienieden die durch Arbeit gewonnene Stitte schwindet,
ebenso schwindet auch in jener Welt die durch gute Werke
gewonnene Stiitte, Darum die von hinnen scheiden ohne
den Atman und jene wahren Wiinsche gefunden zu haben,
denen ist in allen Welten unfreie Bewegung verhiingt. Aber
die von hinnen scheiden nachdem sie den Atman gefunden
haben und jene wahren Wiinsche, denen ist in allen Welten
freie Bewegung gewiihrt.“ Also auch dem Dasein, zu dem
gute Werke fithren, haftet Vergiinglichkeit, Unfreiheit an.
So steht es mit aller korperlichen Existenz: ,Sterblich
wabhrlich ist dieser Korper, vom Tode erfafit. Er ist dieses
unsterblichen, korperlosen Selbst (atman) Wohnstiitte. Der
Bekorperte wird von Lust und Schmerz (wortlich: von
Liebem und Unliebem) erfaBt. Wabhrlich fiir den, der be-
korpert ist, gibt es keine Abwehr von Lust und Schmerz.
Wer aber korperlos ist, den berithrt Lust und Schmerz
nicht. Klingt hier nicht durch, daB wie der Schmerz so
auch die Lust, die im Reich der Korperlichkeit wohnt, ab-
gewehrt werden mufl und unwiirdig ist, in die Welt der
korperlosen Vollendung einzugehen? Hierher gehort weiter
eine schon in anderm Zusammenhang®’ beriihrte Stelle, die
noch bestimmter spricht. Wahre Lust ist allein in der Fiille:
da wo man nichts andres sieht und hort. Solche Fiille ist
das Unsterbliche; diirftig ist das Sterbliche. Was man in
dieser Welt preist, der Besitz von Kiithen und Rossen, Gold,
Weibern, Feldern, ist keine Fiille, ,denn da griindet sich
immer eins auf das andre“. Am kiirzesten, in schneidendster
Sprache urteilt eine Stelle, die in den Reden des Yajfia-
valkya (Brhad Aranyaka Upanishad) dreimal wiederholt wird.
Nachdem von der Erhabenheit des all-einen Wesens ge-
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sprochen ist, heifit es: , Was von ihm verschieden, ist leidvoll.“
Und bald spricht eine jiingere Upanishad direkt das Wort
~Weltleiden“ aus: von dem ist der Atman unberithrt, wie
die Sonne, das Weltauge, unberiihrt bleibt von den Krank-
heiten des menschlichen Auges.

Seinen Anfang mufl dies Weltleiden — das liegt in der
Konsequenz der gesamten Vorstellungsmasse — damit ge-
nommen haben, daB der Atman es erwihlte, in jenes von
ihm Verschiedene, die Welt der Korperlichkeit, mit seinem
eignen Wesen einzugehen. Wir werden sehen, dafl andrer-
seits die Aufhebung des Leidens in nachdriicklichster Sprache
als bedingt durch das Erwachen des Atman zur Erkenntnis
seiner selbst beschrieben wird: was offenbar als Kehrseite
verlangt, da des Leidens Ursprung mit etwas wie einem
Vergessen seines eignen Wesens und seiner Hoheit zu-
sammenhiingt, das dem Atman bei jenem Eingehen in die
Welt der Dinge widerfahren sein muff. In den Berichten
tiber die Weltschopfung sind wir der Erzihlung davon be-
gegnet, wie das hochste Eine sich in seiner Einsamkeit
nicht wohl fiihlte, wie es eine Vielheit zu sein begehrte und
darum die Welt erschuf (S. 69). Jetzt sehen wir, daf} dieser
Vorgang konsequenterweise als ein unsagbar schweres meta-
physisches Ungliick, bestimmter konnte man sagen, als eine
metaphysische Schuld hitte erscheinen miissen. Wir haben
doch die bemerkenswerte Tatsache festzustellen, daB aus
dem Zeitalter, von dem hier die Rede ist, AuBerungen
solches Inhalts nicht vorliegen. Ist das Zufall? Oder hat
man, damals wenigstens, jene Anklage gegen das All-Eine,
die uns so schwer vermeidbar scheint, der Konsequenz zum
Trotz in der Tat nicht zu erheben gewagt?

In das Sichabwenden des Geistes von der Welt, das
aus den von uns betrachteten Gedankengiingen iiberall
hervorblickt, wird doch ein fremder Zug hineingetragen,
wenn man daraus ein Grauen herauszufiihlen meint vor der
unaufloslichen Irrationalitit des Verhiingnisses, daBl es eine
Welt gibt — vor dieser harten Tatsache des Seins, die sich
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jedem vernunftmiiBigen Erweis ihrer Notwendigkeit un-
erbittlich verschliefit®®>. In Wahrheit hat, scheint mir, der
Erkenntnisdrang jener Alten die Frage iiberhaupt noch
kaum gestreift, ob in diesem Sinn das Denken des Seins
Herr werden kann, und wie man es ertragen will, wenn
das nicht gelingt. Warum es undenkbar ist, dal das Brah-
man nicht sei? Oder daf die Welt nicht sei? Keine
Spur der ersten Frage. Kaum wirkliche Spuren der zweiten.
Denn Einfiille wie jener, dal das hdchste Wesen sich ein-
sam filhlte und darum die Welt geschaffen hat, verraten ja
kein Bewufitsein von der Tiefe des Problems; sie gleichen
den bequemen Antworten, mit denen man vorwitzige Fragen
von Kindern abspeist.

Nicht vor der Tatsache also, daB die Welt ist, emp-
findet man jene bis in die letzte Lebenstiefe reichende Er-
schiitterung, sondern davor, dafl alles, was die Welt in sich
schlieBt, vergiinglich, dem Leiden und Tod verfallen ist.
Aus diesem Bewufitsein heraus tritt hier der seelische Zwie-
spalt in die Erscheinung, der unter den Signaturen htheren
religitsen Lebens so selten fehlt. Die ungebrochene Einheit
des Daseins, in der man einst so unbefangen und selbst-
gewiB den Kleinkampf gegen das einzelne Ubel, um das
einzelne Gut gekéimpft hatte, ist dahin. In andrer geschicht-
licher Umgebung, in Bereichen starken Gottesglaubens, ver-
steht man das Leiden, von dem man sich bedriickt fiihlt,
als Folge der eignen ethischen Unzuliéinglichkeit gegeniiber
den Forderungen Gottes, als der Siinde Sold. Hier dagegen
erscheint es vielmehr als Folge der metaphysischen Un-
zuléinglichkeit des Weltdaseins gegeniiber dem jenseitigen
Ideal. So #ufBlert sich die innere Entzweiung hier nicht als
Zerknirschtheit des zerrissenen Gewissens, sondern als Drang
des Sichlosreilens aus der Unbefriedigung der Welt, von
den Giitern, an die sich einst das Herz mit allen Fasern
geklammert hatte. Es gibt nur ein Gut, und das steht
jenen Scheingiitern in unversthnlichem Antagonismus gegen-
iiber. Es liegt im Jenseits.
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Die Weise, wie sich in den Geistern der indischen
Denker und Asketen der ungeheure Umschwung vollzieht,
ist hochst bezeichnend. Frith wird hier die Stelle erreicht,
an der die Wendung eintritt. Der grofte Teil der Ge-
schichte des indischen Volkes, soweit es da Geschichte ge-
geben hat, liegt noch in der Zukunft. Man lebt in Ge-
deihen und Wohlsein. Es sind nicht Leidgequiilte, die hier
vom Weltleiden reden. Es sind phantasiegewandte Denker.
In der Richtung aber, die ihr Denken einschligt und fest-
hiilt, scheint sich ein Ermtiden der aus ntrdlicheren Wohn-
sitzen stammenden Rasse kundzugeben, das nach den frisch
bewegten Zeiten des Rigveda im heiflen Lande einsetzt —
korperliche Dispositionen, die Lebensmut und GenuBfreudig-
keit schwiichen, die #ngstliches Haften der Phantasie an
jeder Sorge, jedem diistern Gedanken beférdern. Hinaus
aus Bewegung und Lirm des Arbeitens, des Geschehens!
Hin zum sichern Hafen der ewigen Ruhe! Die iufleren
Verhiiltnisse schaffen eine Atmosphire, in welcher das von
solchen Stimmungen beherrschte Denken ungehindert seinen
Weg bis zu letzten Extremen verfolgen und das ganze
Innendasein mit sich reilen kann ohne starkem Widerstand
anderer, in das reale Leben verflochtener und dort Be-
friedigung findender Seelenkriifte zu begegnen. In der Ge-
dankenwelt tritt die Vorstellung jenseitigen Seins beherrschend
in den Vordergrund. Seiner Erhebung in hochste, iiberselige
Hothe entspricht die unbedingte Ablehnung des Diesseits.
Doch fiir den, der zu dieser Ablehnung siegreich durch-
gedrungen ist, verliert sie den Charakter schmerzlicher Re-
signation. Denn den Ausgang aus dem Weltleiden in die
Herrlichkeit jener Uberwelt sich zu ervffnen fithlt er sich
nicht zu schwach und zu gering.

Die Erldsung.
Der Angelpunkt der Erlosungshoffnung liegt — soviel
ist nach all dem klar — im Verhiltnis des Ich zum
Brahman, zum All. Es muB noch -eingehender als
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bisher betrachtet werden, wie dies Verhiltnis gedacht
wurde.

Nur ein zaghafter Ausdruck hierfiir ist es, wenn das
Selbst einmal ,die Wegspur alles dieses (Daseins)“ genannt
wird, ,denn durch jenes kennt man all dies (Dasein)«*’. In
Wahrheit sieht man in ihm unvergleichlich viel mehr als
nur eine Wegspur., Es ist nichts Geringeres als das All-
umfassende, Allbeherrschende selbst. Jenes Wort des San-
dilya (oben S. 58) spricht es aus, was man die Grundlehre
der Upanishaden nennen kann: das alldurchdringende Selbst,
grofler als der Himmel, ist mein Selbst. In der Chandogya
Upanishad heifit es: ,Wahrlich so gro wie dieser (Welt-)
raum, so grof} ist dieser Raum im Innern des Herzens.
Beide, Erd’ und Himmel zumal drinnen in ihm beschlossen sind,
Beide Feuers und Windes Gott, beide die Sonn’ und auch

[der Mond —

Blitz und Sterne, und was einem hier gehort und was einem
nicht gehort: alles das ist darinnen beschlossen“. Yajfiavalkya
sagt: ,Der Raum hier inwendig im Herzen, darin liegt er,
der Gebieter des All, der Herrscher des All, der Oberherr
iiber das All.* Und derselbe Lehrer gibt auf die zweimal
wiederholte Frage nach dem ,offenbaren, nicht verborgenen
Brahman, dem Atman, der in allem darinnen ist* zweimal
dieselbe Antwort: ,Es ist dein Atman, der in allem da-
rinnen ist“. Tat tvam asi ,das bist du“, sagt der Vater zum
Sohn. Gewil nicht ntichterne Erwigung, daB das hochste
Wesen, welches alles ist, darum unter anderm auch mein
und dein Ich sein mufl. Vielmehr die triumphierende Ge-
wiBlheit der Mystik, im Ich das All zu erfassen, das All zu
sein.

Solcher aus dem Vollen schipfenden Seligkeit muBte
jedes Abschwiichen der Gleichung des T'at und des tvam durch
kiihle Analyse fern liegen. Nicht ein Teil der Wesensfiille
des Brahman, der von andern Teilen gesondert wiire, sondern
das ganze Brahman mufite es sein, was dem Schauenden
aus der eignen Herzenstiefe entgegenleuchtet. Gab es da-
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gegen Bedenken? Aber dazu war man ja noch viel zu sehr
von den Anschauungen des alten Zauberglaubens durch-
drungen. Unendlich groB und zugleich unendlich klein zu
sein, dieses und zugleich etwas andres zu sein machte da
den Wesen keine Schwierigkeit. So konnten die Wider-
spriiche zwischen der Allfiille des universellen, der Begrenzt-
heit des personlichen Atman nicht stéren. Vorhanden
freilich waren sie, und es lieB sich kaum von diesen Dingen
reden ohne daf man irgendwie an sie stieB: nur dafBl der
StoB eben nicht gefithlt wurde. Schon in jener selben Rede
des Sandilya hieB es, wie wir schon frither sahen: ,Dies
ist mein Selbst. Zu diesem Selbst werde ich von hier
scheidend hingelangen“ (S. 58) — als ob das Selbst, um bei
sich selbst anzulangen, sich auf die Wanderschaft zu begeben
oder die Zukunft abzuwarten nitig hiitte. Darf hier auch
die AuBerung einer Upanishad herangezogen werden, die
nicht zu den #ltesten gehort, so ist an die schon erwihnte
(S. 103f.) Beschreibung zu erinnern, welche die Kaushitaki
Upanishad vom Weg des Hingeschiedenen zur hiochsten Héhe
der Brahmanwelt gibt. Droben thront Brahman — die
maskulinische Personifikation des neutralen Brahman —;
der fragt ihn: ,Wer bist du?“ Und die wandernde Seele
antwortet: ,Was du bist, das bin ich“: also zugleich Iden-
titdt und ein Gegeniiberstehen des Fragers und des Ant-
wortenden, des in der H5he Herrschenden und des Anktmm-
lings von unten. :

So bereitet sich — vermutlich den brahmanischen
Denkern unbewufit — neben der in der Sphiire zauberhafter
Mystik sich realisierenden schlechthinnigen Gleichsetzung
von Weltatman und menschlichem Atman eine davon ab-
weichende Auffassung vor. Schwiicherwerden des Zauber-
glaubens, wachsendes Bediirfnis nach anschaulicher, wider-
spruchsloser Geordnetheit des Weltbildes befordert diese
Entwicklung. Man schickt sich an, dem Welt-Ich, damit es
zu den vielen menschlichen Ichheiten werde, etwas wie eine
Teilung seiner selbst zuzumuten, die Abzweigung eines ge-
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wissen MaBes seiner Substanz hierhin und dorthin, um hier
und dort die Individuen zu beseelen.

Auf eine solche Vorstellung fithren mit grioBerer oder
geringerer Bestimmtheit mehrere der Gleichnisse, an denen
die Texte so reich sind™ Die Kreaturen gehen in das
Seiende ein, wie der Saft von mancherlei Biumen im Honig
zusammenflieBt. Sie sind die Fliisse; das Seiende ist der
Ozean (s. oben S. 86). Das Seiende wohnt ihnen inne wie
das Salz dem Salzwasser: man kann kaum an dem Ge-
danken voriibergehen, daBl es verschiedene Teilchen der
ganzen Salzmasse sind, die diesen und jenen Wassertropfen
salzig machen. Der Atman 148t alle Wesen aus sich her-
vorgehen wie die Spinne ihren Faden, wie das Feuer die
Funken. Ist das so gemeint, da das materielle Dasein der
Wesen zwar ein vielfiltiges ist, aber die Einheit des sie
alle beseelenden Atman unbeeintriichtigt bleibt? Es darf
doch wohl verstanden werden, da8 auch das, was in den
vielen Seelenfunken als feuergleiche Kraft lebt, zwar alles
seelisches Feuer und insofern dasselbe ist, da aber doch
hier und dort verschiedene Teile der einen miichtigen Feuer-
substanz wirken'). Der Gedanke an Teile des Atman ist
offenbar den Alten nicht ohne weiteres als unannehmbar
erschienen?). Das zeigt jene Stelle (S. 87), die vom Atman
in seinem Verhiltnis zu Auge, Ohr usw. sagt: ,Zerteilt®) ist
er durch all dies Einzelne“: wie hier die verschiedenen Funk-
tionen, so kann doch wohl auch die Verschiedenheit der

1) Eine der beiden Rezensionen, in denen dieser Text vorliegt
(éatapatha Br. XIV, 5, 1, 23), sagt beim Gleichnis von der Spinne und dem
Faden, vom Feuer und den Funken geradezu: ,ebenso gehen aus diesem
Atman alle Atemkrifte, alle Welten, alle Gotter, alle Wesen, alle jene
Atmans hervor.“ So wird die Vielheit, die im Gleichnis durch die Viel-
heit der Funken abgebildet ist, ausdriicklich auch auf die Atmans bezogen.

%) Anders freilich Sankara: ,,Ein Teil‘ heift ,gleichsam ein Teil’,
Denn einen Teil im eigentlichen Sinn kann es bei einem Wesen, das keine-
Glieder hat, nicht geben.®

%) Wortlich: ,nicht ganz‘.
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empirischen Subjekte, denen der Atman innewohnt, eine ge-
wisse Teilung bedingen.

Sollten alle diese Ausspriiche noch Zweifel iibrig lassen,
so ist die folgende Stelle aus Yajntavalkya’s Rede iiber Tod
und Erlosung wohl unzweideutig. Es wird zuerst gesagt,
daB der Atman (= Brahman) ,aus Begehr, aus Nichtbegehr,
aus Zorn, aus Nichtzorn, aus Recht, aus Nichtrecht, aus
allem besteht* (S. 62). Dann fihrt der Text fort: ,Wenn
es da nun heiflt ,aus diesem bestehend, aus jenem bestehend::
wie er gehandelt, wie er gewandelt, so wird er’). Wer
Gutes getan, wird ein gutes Wesen. Wer Bises getan,
wird ein bises Wesen.“ Es scheint unvermeidlich, dem zu
entnehmen, daB im universellen Atman alle Gegensiitze
— wir diirfen wohl ausmalend hinzufiigen, im Indifferenz-
zustand — vereint sind. Im individuellen Atman erscheint
oder tiberwiegt die eine Seite jedes Gegensatzes: daher die
Verschiedenheit der individuellen Charaktere, Lebens-
filhrungen, Seelenwanderungsliufe. Es ist klar, daB diese
Vorstellung mit der absoluten Gleichsetzung des universellen
und individuellen Atman unvereinbar ist. Der letztere mufl
als ein AusfluB des ersten gedacht werden. Als ein Teil
von ihm, der so oder auch anders gestaltet sein kann.
Nicht als er selbst in seiner vollen Majestiit. Bekanntlich
zieht spiiter das Samkhyasystem?) aus der verschiedenen
Verteilung von Geburt und Tod unter den Wesen, aus dem
Uberwiegen hier des Sattva, dort des Rajas, dort des Tamas®)
den SchluB auf die Vielheit der Atmans. Das bereitet sich
jetzt vor. Zwar davon ist man weit entfernt, die indivi-
duellen Ichheiten in der absoluten Trennung neben einander
zu stellen, wie im Samkhya geschieht. Aber gemeinsamem
Quell entstammend haben sie sich von da, jede in

1) D. h. er gelangt zu einer entsprechenden Wiedergeburt. — Ganz
dieser Stelle #hnlich: oben S. 109.

?) Ich spreche hier von dessen klassischer Gestalt.

3) Die drei ,Guna“ oder Konstituenten: das Leichte, Helle —
Bewegte, Schmerzliche — das Starre, Finstere.
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ihrer eignen Richtung, ein Stiick Weges fiir eine Zeitlang
entfernt.

Doch gleichviel nun, ob vermige eines mystischen
Wunders derselbe eine Atman in diese leidvolle Welt ver-
flochten ist und doch zugleich ungeteilt und frei in seinem
eignen Reiche weilt, oder ob er vielmehr aus seiner Freiheit
heraus Teile seiner selbst in die Welt entsandt hat: in
jedem Fall muf} das Ziel des Abtuns von Leiden und Tod
so viel bedeuten wie die Aufhebung der Verbindung mit
der Welt.

Was kann diese Aufhebung herbeifithren?

Von den Zeiten der Brahmanas her kommen vor allem
zwei Michte in Frage. Werke, insonderheit rituelle Werke.
Andrerseits das Wissen.

Es lieBe sich drittens an die Zauberkraft von Kastei-
ungen denken. Das Treiben derer, ,die im Wald der
Kasteiung und dem Glauben Ehre erweisen“, war ja diesem
Zeitalter nicht fremd. Aber auf der einen Seite hiingt die
Geltung der Kasteiungen, mindestens zum grofen Teil, eben
damit zusammen, daf} sie auf ilbernatiirliche Weise Wissen
erzeugen®'. Sodann scheint es doch, dafl eigentliche
Kasteiungen in jener Sphiire der Opfertheologie, aus der
die Gedanken der Upanishaden hervorgegangen sind, eine
erheblichere Rolle nicht gespielt haben. Von den immer-
hin verwandten Versenkungen nach Art der spiiteren Yoga-
praxis wird weiterhin die Rede sein: daBl davon Anfinge
— aber offenbar eben nur Anfiinge — in das uns beschiiftigende
Zeitalter zuriickreichen, ist in der Tat nicht unwahrschein-
lich™.

In der Rivalitit nun aber von Wissen und Werken
hatte sich schon friith (vgl. S.34) die Tendenz gezeigt, dem
Wissen den Vorrang einzurdumen. Schwankungen zwar
blieben immer noch iibrig. Denen mehr und mehr ein Ende
zu machen war offenbar eben jetzt die Zeit gekommen.
Jetzt hatte neben die alten Ziele religivsen Strebens die
Atmanspekulation ein neues, schlechthin unvergleichliches

Oldenberg: Upanishaden. 9
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gestelll. Zu guten Werken sollle und muBite der Weg
Allen offen stehen. Dies neue Ziel dagegen zu begreifen
und zu erstreben war nur eigenartigem, in die Tiefe drin-
gendem Wissen Weniger moglich. Von selbst fiigten sich
da die Gedankenlinien zu einer klaren Figur. Die Werke
fanden nach der Ordnung der Karmanlehre in den Freuden
und Schrecken des Seelenwanderungslaufes ihren allver-
stindlichen, unter den Nichtwissenden allbegehrten Lohn
oder ihre Strafe. Jenen geheimnisvollen letzten Preis aber
behielten die Wissenden mit noch anderer Emphase, mit
tieferer Motivierung als sie den hundert VerheiBungen der
Brahmanatexte fiir ,den, der solches wei%, beigewohnt
hatte, sich selbst vor. Wem konnte der Zugang zum
Brahman mit so vollem Recht gebithren wie denen, welche
die dem Brahman vor allem verwandte Kunst zur Vollen-
dung brachten, die des Wissens vom Verborgenen? In
denen der Atman sich selbst in seinem Versteck wiederfand,
withrend die Andern ,iber den vergrabenen Goldschatz,
unkundig der Stelle, bestiindig hingehn ohne ihn zu finden*?

Dafl doch auch jetzt noch die Klarheit, auf die alles
hindriéingte, tiber die Abgrenzung der Sphiiren von Werk
und Wissen, nicht mit einem Schlage absolut vollkommen
war, ist begreiflich. So wird in den Schlufsiitzen der
Chandogya Upanishad gesagt, zur Brahmanwelt gehe ein,
wer nach der Ordnung seine Schiilerzeit verbracht, als Haus-
vater den Veda weiter studiert, fromme Sthne und Schiiler
aufgezogen, alle seine Organe im Atman zur Ruhe gebracht
und zeitlebens keinem Wesen ein Leid zugefiigt habe. Aber
trotz solcher gelegentlicher AuBerungen steht im Ganzen die
prinzipielle Sonderung der beiden Daseinsrichtungen fest:
weltliches Gliick durch Werke, Erlosung im Brahman allein
durch das Wissen.

» Wahrlich, o Gargi“, sagt Yajfiavalkya’, ,wer ohne
jenes Unvergiingliche zu kennen in dieser Welt Gu3spenden
ergiefit, opfert, sich kasteit viele tausend Jahre lang: das
bringt ihm nur endlichen Lohn.“
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Vom Wissenden aber andrerseits heifit es:

,Wem der Atman ist kund worden, wer ihn erkannt
hat: ,ich bin erf,

Was suchend mag, wonach trachtend er nachkranken
der Leiblichkeit?

Wer fand den Atman, wer zu ihm erwachte,?)

Der in der Leibverkittung Abgrund hauset:

Der ist Allschdpfer, denn das All erschafft er.

Die Welt gehort ihm, der er selbst die Welt ist.“

Der Schiiler spricht zum Lehrer: ,Von Miinnern deines-
gleichen, Erhabener, habe ich gehtrt: ,Wer den Atman
weif}, dringt {iber allen Schmerz hiniiber.‘ Ich leide Schmerz,
Erhabener: so wolle du mich zum Ufer jenseits des Schmerzes
hiniiberfithren.“ ,Da durch das Wissen vom Brahman die
Menschen zum All zu werden gedenken, was hat das Brah-
man gewuflt, woher es zum All wurde? Wahrlich dies
(Seiende) war im Anfang Brahman. Das wufite allein sich
selbst: ich bin das Brahman. Daher wurde es zum All").
Und wer immer von den Gottern (zu dieser Erkenntnis)
erwachte ®), auch der wurde dazu; ebenso von den Rishis*),
ebenso von den Menschen. Dies hat der Rishi Vamadeva
gesehen, der sein Lied anhob:

,Jech ward zu Manu, und zur Sonne ward ich?¢.

So auch jetzt: wer dies weil ,Ich bin das Brahman‘,
der wird dies All. Und selbst die Gotter haben des nicht
Macht, daf} er es nicht werde. Denn deren Selbst (@tman)
ist er.¢ —

Hier erhebt sich nun freilich eine Schwierigkeit. Neben
der Forderung der Upanishaden das hochste Seiende zu

!) Man bemerke das hier gebrauchte Wort pratibuddhah (,er ist
erwacht®): ein Vorklang buddhistischer Redeweise. Vgl. meinen ,Buddha*
(6. Aufl.), 8.56.

%) Der unbeholfenen Darstellung wird man nicht nachrechnen, da8
hier das Brahman dem Wortlaut nach als zum All werdend erscheint,
whhrend es in Wahrheit von Ewigkeit her das All ist.

3) pratyabudhyata. Man vgl. Anm. 1.

4) Den alten Weisen und Verfassern der Vedalieder.

%) Ein Vers des Rigveda.
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wissen erscheint dort wiederholt und hochst nachdriicklich
die These von dessen Unerkennbarkeit ™. ,Nicht kannst
du den Seher des Sehens sehn. Nicht kannst du den
Horer des Horens horen. Nicht kannst du den Denker des
Denkens denken. Nicht kannst duden Erkenner des Erkennens
erkennen.“ ,Wahrlich dies Unvergiingliche, o Gargi, ist das
ungesehene Sehende, das ungehtrte Horende, das ungedachte
Denkende, das unerkannte Erkennende.* ,Durch den
er dies alles erkennt, wodurch sollte er den erkennen .

den Erkenner — wodurch denn sollte er den erkennen?*
Es mag etwa der Gedanke, dafl das Auge sich nicht selbst
sieht, vorgeschwebt und diese — an sich schwerlich zwin-
gende') — Konsequenz herbeigefithrt haben: ein den
Atman erfassendes Erkennen wire ein Sichselbsterkennen
dieses alleinigen Erkenners und ist darum ausgeschlossen.
Liegt nun im Nebeneinanderstehen der Forderung solches
Erkennens und der Behauptung seiner Unméglichkeit ein
Widerspruch? Vielfach mogen diese Gedanken so ge-
staltet gewesen sein, dafl der in der Tat vorhanden war.
Zwei von verschiedenen Punkten ausgehende Gedanken-
reihen kollidierten, wie das fiir junges Denken, ungeiibt
darin, priifend nach allen Seiten zu sehen, oft kaum ver-
meidbar ist. Doch scheint auch eine Losung des Widerspruchs
vorgeschwebt zu haben. Es ist bemerkenswert, wie dicht
bei einander die beiden unvereinbar scheinenden Vor-
stellungen zum Ausdruck gelangen. Den oben angefiihrten
Worten Yajfiavalkya’s an Gargl geht im selben Abschnitt
desselben Dialogs unmittelbar der Satz voraus: ,Wahr-
lich wer ohne dies Unverglingliche zu wissen, o Gargl, aus
dieser Welt scheidet, der ist elend. Wer aber dies Unver-
giingliche wissend, o Gargl, aus dieser Welt scheidet, der
ist ein Brahmane.“ Konnen wir annehmen, daB dieser so
unendlich oft in den Upanishaden erscheinende, sie geradezu
beherrschende Gedanke fiir den Verfasser der Stelle, schon

1) 80 bemerke man die eben angefihrte Stelle vom Brahman, das
»allein sich selbst wubte*.
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als er zum niichsten Satz kam, in Nichts zerflossen war?
Gab es kein Wissen vom Atman, was anders wiire ihm als
der Weg der Erlosung erschienen? So halte ich fiir das
Glaublichere, daf jenes unentbehrliche Wissen vom Atman
und diese unmogliche Erkenntnis des Atman eben von ein-
ander unterschieden sind. Unerreichbar eine Erkenntnis
seiner, wie im Alltagsdasein das erkennende Subjekt sie von
dem ihm gegeniiberstehenden Objekt erwirbt. - Unaufgebbar
aber das Trachten nach Durchleuchtung des Innern durch
die unmittelbare GewiBheit des Tat tvam asi. Nach jener
mystischen Steigerung des Bewufitseins, wo wir — um den
Gedanken der Upanishaden mit Worten Schelling’s wieder-
zugeben — ,,uns aus dem Wechsel der Zeitin unser innerstes,
von allem, was von auflenher hinzukam, entkleidetes Selbst
zuriickziehen und da unter der Form der Unwandelbarkeit
das Ewige anschauen.“ Jiingere Upanishaden scheinen zu
bestiitigen, dafl die alten Texte in eben diesem Sinne zu
verstehen sind. Sie sagen vom Atman *: ‘

»Unerkannt vom Erkennenden, erkannt von dem, der
nicht erkennt¢ —

»,Nicht durch Reden wird er erreicht, nicht durch Denken,
durch’s Auge nicht.

,Er ist¢ spricht man. Wie sonst wiird’ er als nur durch
dieses Wort erfaBt?«

Die eigenste Sprache dieser Mystik wie aller Mystik ist
Schweigen. Es wird eine jiingere Upanishad sein — uns
liegt sie nicht vor —, der die von Sankara™ iiberlieferte
AuBerung des weisen Bahva entnommen ist. Jemand bat
diesen; ,Lehre mich das Brahman, Erhabener!* Er aber
schwieg. Der andre bat zum zweiten und drittenmal. Da
sprach er: ,Ich lehre es dich ja, du aber merkst es nicht.
Dieser Atman ist stille.“ Nicht das Schweigen des Nicht-
wissens, sondern des Wissens jenseits vom Wissen, der
hochsten Fiillle des Schauens und inneren Erlebens.

Das alles deutet in eine Richtung, die in Indien bald
mit Entschiedenheit von der asketischen Mystik des Yoga
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beschritten wurde”. Wie man dort das Erkennen des Un-
erkennbaren zu verwirklichen gestrebt hat, wird uns weiter-
hin beschiftigen miissen. —

Wir kehren von dieser Abschweifung zur Frage zuriick,
worin die Upanishaden die erltsende, zum Brahman fithrende
Macht gesehen haben.

Die erste Antwort lautete: im Wissen. Es ist doch im
Grunde nur ein Unterschied der Formulierung, wenn statt des
Wissens auch das Nichtbegehren genannt wird.

Der Gedankengang, der zu dieser Fassung der Lehre
geftihrt hat, scheint zu Tage zu liegen.

Im Reich der Endlichkeit, der Seelenwanderung herrscht
die Wirkung der Taten. Die beruhen auf des Titers Be-
gehren. Schon oben (S. 110) wurde die AuBerung aus
Yajnavalkya’s grofler Rede von Schlaf und Tod erwihnt:
wHier spricht man nun: ,Begehren (kama) ist es, woraus
dieser Mensch besteht.! Wie aber sein Begehren ist, so ist
sein Wollen. Wie sein Wollen ist, solche Tat tut er.
Welche Tat er tut, zu solchem Dasein gelangt er. Werden
also die Schicksale der Seelenwanderung durch das Begehren
bestimmt, so entstand unvermeidlich die Frage: welche Ge-
stalt des Begehrens ist es, die zur hdchsten jenseitigen Hohe,
zum Brahman filhrt? Worauf die Antwort nur sein konnte:
das Aufhoren alles Begehrens — des Begehrens, das sich
nicht auf das eine letzte Ziel richtet. An der eben ange-
fuhrten Stelle heifit es, nachdem von der Seelenwanderung
die Rede war, dann weiter’: ,So der Begehrende. Nun
der Nichtbegehrende. Wer ohne Begehren ist, von Begehren
frei, erfilllten Begehrens, nach dem Selbst (atman) begehrend:
dessen Atemkriifte ziehen nicht aus'). Brahman ist er
und zum Brahman geht er hin.“ Im Freisein von Be-
gehren, wie es hier verstanden wird, liegt wohl zugleich
Verschmithen des Begehrens und Gesiittigtsein: nicht
das satte Besitzen dessen, was die Welt begehrt, aber

1) Sie gehen nicht, wie beim Tode des Unerldsten, in neues Dasein
hiniiber.
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der Besitz des Einen, der ttber jene Wiinsche himmelhoch
hinaushebt.

Kein Zweifel aber, daB wenn hier die Yajfiavalkyarede
ihre beiden Abschnitte vom Tode des Unerldsten und des
Erlosten durch die Stichworte ,der Begehrende — der Nicht-
begehrende* charakterisiert, der Sache nach dieser Gegen-
satz mit dem des Nichtwissens und Wissens zusammenfiillt.
Wissen ist eben Nichtbegehren; genauer: Wissen ist die
Ursache, Aufhtren des Begehrens die Folge. Wir begeg-
neten schon (S. 131) dem Vers vom Erkenner des Atman
— dem, der vom Atman weiB}: ,ich bin er* —, wo es heiBt

»Was suchend mag, wonach trachtend er nachkranken
der Leiblichkeit?*

Fur diese Auffassung des Verhiiltnisses der beiden For-
mulierungen — die Erlosung abhiingig vom Wissen, vom
Nichtbegehren — gibt sicherste Bestiitigung die Weise, wie
dieselbe Doppeltheit bei den Buddhisten wiederkehrt. Die
populérere Fassung ihrer Glaubensregel, die Formel der
nheiligen Wahrheiten, nennt als Grund des Weltleidens
den ,,Durst¥, das Verlangen nach endlichem Glick. Die
philosophische Fassung andrerseits, die ,,Kausalitiitsformel*,
fuhrt die lange Kette der Ursachen und Wirkungen, die in
nAlter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kiimmernis
und Verzweiflung* auslaufen, auf das ,,Nichtwissen* dls
tiefste Ursache der Ursachen zuriick. Aber diese Formel
schaltet die Kategorie des ,Durstes’ darum mnicht aus.
Sondern der ,Durst* ist eins der Mittelglieder, durch die
an das Nichtwissen das Leiden sich kettet. Man sieht, wie
zu diesen verschiedenen Formen des buddhistischen Dogma
vor alters in den Upanishaden der Grund gelegt, mehr als
nur der Grund gelegt ist. —

Von der Erlosung durch Erkennen des Atman ist be-
hauptet worden ™, sie bedeute nicht ein Werden zu etwas,
das vorher nicht war, sondern nur Innewerdung von etwas
bis dahin Verborgenem. Wir alle — so will man die Upa-
nishadenlehre auffassen — sind schon erlost, aber diese
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Wahrheit ist von Unwahrheit umhiillt, Die Erkenntnis:
,JJch bin Brahman‘ zieht den Schleier fort; nun leuchtet uns
entgegen, was doch an sich von Ewigkeit zu Ewigkeit war
und ist.

Wir begegnen hier wieder der bedenklichen Ubertragung
jungerer indischer Anschauungen — zugleich etwa auch
eigner des modernen Denkers — auf das Altertum. Ganz
im eben bezeichneten Sinn lehrt spiter der vedantistische
Philosoph Gaudapada, daB die Seelen zur erlosenden Er-
kenntnis ,,als von Anfang an erwachte und erloste erwachen*.
Das ist nichts anderes als eine Konsequenz der Grundan-
schauung, daB neben dem allein seienden Atman die Viel-
heitswelt nur vermoge der Tduschung der Mzya erscheint:
wo dann nattirlich das Verflochtensein des Ich in Welt und
Weltleiden und entsprechend seine Erlosung daraus gleich-
falls nur scheinbar sein kann. Oben wurde versucht (S. 891.),
die Mayalehre als den alten Upanishaden fremd oder minde-
stens durch sie schlechterdings nicht gewiihrleistet zu er-
weisen. Damit steht im Einklang, dafl auch fur die Schein-
natur des Erlosungsvorgangs in der Tat das Zeugnis dieser
Texte versagt®’. Durchweg wird in ihnen das Leiden, das
tiberwunden werden soll, als ein wirklich vorhandenes be-
sprochen, durchweg ebenso dessen Uberwindung als ein
wirkliches Geschehen, nicht als die Hinwegriumung bloBen
Scheines. Die gegebenen Ausfiihrungen enthalten hin-
reichende Zeugnisse daftir, die als irgendwie minderwertig,
etwa als Akkommodation an das populire Bewufltsein bei-
seite zu schieben wir schlechterdings keinen Grund haben.
Wie kann man es auch geschichtlich und psychologisch
glaublich finden, daf} diese grandiose Entwicklung m#chtigen
Erlosungsstrebens von Anfang an damit begonnen habe —
woran selbst die Lehre Buddhas soviel spiiter nicht gedacht
hat — das Leiden samt dem Vorgang der Erlosung fiir
nichts als Schein zu erkliren? —

Da das Leiden als auf der Verbindung des Atman mit
der Korperlichkeit beruhend aufgefait wird, das Wissen



Das Erdendasein des Erlosten. 137

aber die erlosende Macht vorstellt, konnte man die Konse-
quenz erwarten, daB im Augenblick der Wissenserlangung
jene Verbindung sich alsbald 15sen, der Wissende hinscheiden
werde. Begreiflicherweise wurde diese Konsequenz in der
Tat nicht gezogen. Die Uberzeugung stand fest, daB es
unter den Lebenden Wissende gibt. Als ein solcher fiihlte
man wohl sich selbst. Die Unebenheit des Gedankenlaufs,
die hier entstand, mag in alter Zeit unbemerkt geblieben
sein. Spiter liebte man, wie bekannt, sich hier mit dem Gleich-
nis von der Topferscheibe zu helfen, die sich eine Zeitlang
weiter dreht, wenn auch der Topf fertig ist.

Vom Erdendasein dessen, der weify ,,ich bin das Brah-
man¥, zeichnete man ein Bild, ttber dem stiller, leuchtender
Friede lag. Ob die Wirklichkeit tberall diesem Bild ent-
sprochen hat, daran erwecken die Upanishaden selbst mit
der Schilderung der in ihren Dialogen auftretenden Personen®)
manchen Zweifel. Was ist auch natiirlicher, als dafl da
Disharmonien blieben, daB die Hoheit des Denkens leicht
nur sozusagen in einem abgeschlossenen Bezirk des Innern
die Herrschaft ergriff und daneben liegende Sphiren un-
bertihrt lieB? Dem Ideal als solchem bleibt darum doch
seine Bedeutung. Der Wissende, heiflt es®', ist ,,rubevoll,
bezihmt, abgewandt, geduldig, gesammelt .. frei von Un-
reinheit, frei von Zweifel“. ,Jhm geht die Sonne nicht auf
noch unter; immerdar ist es fur ihn Tag. ,Hat er diesen
Damm iiberschritten, wird er der Blinde sehend, der Ver-
wundete heil, der Kranke gesund.*

Besonders nachdriicklich, wie das der Bedeutung der
Lehre vom Karman entsprach, betonte man die Unberithr-
barkeit des Weisen fiir die Wirkung guter wie bser Taten:
seiné Vollendung verlangt von diesen weder Hilfe noch hat
sie Storung von ihnen zu fiirchten. ,,Wie am Blatt der
Lotosbliite das Wasser nicht haftet, so haftet bose Tat nicht

1) Ich verweise auf die Besprechung der Dialoge im n#ichsten
Abschnitt.
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an dem, der also weifl.* Neben der psychologisch-realisti-
schen Auffassung, dafl der Weise, von Begehren frei, hin-
fort keine Taten mehr tun wird, stand vielleicht die man
kann sagen mystisch-zauberhafte, da wie die vergangene
Tat so auch die kiunftige, die etwa noch getan werden
mochte, durch des Wissens Kraft vernichtet wird.

Vor der Konsequenz, dafl das &uBere Dasein des also
von der Welt Gelosten nicht bleiben kann wie es war,
scheut man nicht zurick. Dem Tod zu entrinnen flieht
man aus dem toderfullten Leben. Durch dies Leben ist
man sein Stuck Weges gegangen. Man hat darauf gehort,
was ,,die gottliche Stimme, der Donner“ sagt: da dae da,
das ist: damyata ,,bezwingt euch®, datta ,,gebt", dayadhvam
nseid giitig. Man hat dies Gebot, mehr sanfter Milde als
kraftvollen Handelns®®, befolgt. Den Veda hat man studiert
und ist ilber den Veda hinausgekommen. Den beschriinkten
Stolz des Schriftgelehrten hat die Mahnung ged#mpft:

,Nicht sinn’ er iiber viel Worte, ermiidend nur der

Rede Kraft —
dem Ziel ist fern, wer nur ,,Spruchkenner, nicht Atman-
kenner ist. So hat man ,die Gelehrsamkeit abgetan und
getrachtet wie ein Kind zu werden“. Auch geopfert hat
man und hat den begrenzten Wert der Opfer durchschaut:
nicht zur Freude der Gotter, die ungern einen Spender von
Opferspeise und Somatrank verlieren. ,,Wer einen andern
Gott?') verehrt und denkt: ,Ein andrer ist er, ein andrer bin
ich¢, der versteht es nicht. Er ist wie ein Tier, das den
Gottern gehort. Furwahr so wie viele Tiere dem Menschen
Nahrung schaffen, so schafft jeglicher Mann den Gdttern
Nahrung. Wird jemandem auch nur ein Tier fortgenommen,
ist es ihm unangenehm, und nun gar wenn viele, Darum
ist es den Gottern nicht angenehm, dafl die Menschen das
wissen. Doch die Gotter haben sich in den Verlust fiigen
miissen; das Wissen, das tber die Verehrung fremder Michte

1) Als den im eigenen Ich offenbarten Atman.
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hinausfiihrt, hat man errungen. Wenn nun so die iiber-
kommenen Formen religidsen Tuns sich entwertet haben,
wenn Sollen und Handeln aus dem Leben verschwunden
ist, was bleibt dann ubrig? Ein Wort Yajftavalkyas spricht
es schlicht und groB aus: ,Der iiber Hunger und Durst,
Schmerz und Wahn, Alter und Tod hinausgeht: wahrlich
ihn den Atman wissend erheben sich die Brahmanen vom
Trachten nach Sthnen und vom Trachten nach Habe und
vom Trachten nach Welten, und als Bettler ziehen sie ein-
her')« — als Bettler, wie von altersher die Brahmanen-
schiiller bettelten: das ehrenreiche Kennzeichen dessen, der
um geistlicher Ziele willen von irdischem Besitz und Erwerb
losgelost ist.

So war jetzt uber die Stellung des Wissenden zur Welt
die Entscheidung gefallen, wie sie in Indien nicht anders
fallen konnte, wie sie fiir Buddha und bis auf den heutigen
Tag dort gegolten hat und gilt. Der Stand der Sramana,
der ,sich Abmithenden war ins Dasein getreten: jener
Sapudvar oder Jauavaior (so nach der volksdialektischen
Form Samana), die spiiter von den griechischen Bericht-
erstattern den Brahmanen als eine zweite Klasse der ,,Philo-
sophen* an die Seite gestellt wurden®’. Noch war dieser
neue Stand selbstverstiindlich ein ganz unfertiges Gebilde.
Gewif} war man weit davon entfernt, da nun jeder Er-
kenner des Brahman ein Sramana geworden wiire. Am
wenigsten war an feste Einordnung des Sramapatums in
den normalen Lebensgang, den die Sitte vorschrieb, zu
denken. Aber das Ideal des Sramapa war doch aufgestellt
und hatte angefangen in die Wirklichkeit einzutreten. Bald

1) Eine Parallelstelle sagt: ,ziehen die Hinausziehenden hinaus*
(pravrajinah ... pravrajanti). Wieder ein im Buddhismus technisch
gewordener Ausdruck. Dort wird stehend der Ubergang aus dem haus-
lichen Leben in das heimatlose Asketentum so bezeichnet; s. meinen
»Buddha, 6. Aufl, S.394. Schon die Upanishad 148t Yajiiavalkya sein
Gespriich mit Maitreyi halten ,in der Absicht hinauszuziehen“ (pravra-
jishyan). N §;:.‘.5

.
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bevolkerten sich die indischen Wilder mit solchen Asketen:
wir sehen ihr Bild, freilich eine Reihe von Jahrhunderten
spiiter, auf den alten buddhistischen Skulpturen, wie sie
langbiirtig mit den miichtigen um den Kopf gewundenen
Haarflechten vor ihren blitterbedeckten Hiitten sitzen.
Einsiedler hielten sich an den Furten der Fliisse auf oder
in verlassenen Hiusern; sie zogen auf den Landstrafen in
endlosen Wanderungen von Ort zu Ort — nicht unvermischt
mit unechten Elementen, mit Narren und Marktschreiern —,
diese Minner und bald auch Frauen, die den tiefen Trunk
aus dem Quell der Jenseitshoffnungen getan hatten, denen
es auf dem Gesicht geschrieben stand, daB alle Wirklich-
keit, in der die Andern lebten, fiir sie verblafit war vor
der allein vollwertigen Wirklichkeit ihres Denkens und
Schauens.

Gleichviel ob der Sramapa einen letzten Rest des alten
Opferkultus noch festhiilt oder nicht, sein eigentlicher Kult
und der Inhalt seines Lebens ist jene sinnende ,,Verehrung* )
(upasana, upanishad) des Allwesens, das in ihm wohnt, das
er ist. Sie mag dem amor intellectualis Spinozas verglichen
werden mit seinem still das Grenzenlose durchschwebenden
Frieden. Der rechte Sramana gehort zu denen, ,die unter
den Menschen GroBheit erlangen: die haben die Gabe des
Sinnens als ihr Teil erhalten® — anders als die Kleinen,
die Streitstichtigen und Afterredner.** ,Es sinnt gleichsam
die Erde. Es sinnt die Luft. Es sinnt der Himmel. Es
sinnen die Wasser. Es sinnen die Berge. Es sinnen gleich-
sam Gotter und Menschen.* Mit diesem Sinnen aller Wesen
stromt das erhabenste Sinnen des Gotterkennenden zu-
sammen. Niher als in der Begrenztheit und Gebundenheit
des wachen Daseins fiithlt er sich dem All-Einen in der Frei-
heit des traumerfillten Schlafs, wo nicht die fremde Welt
drauflen den Geist einengt, sondern er sich selbst seine
Welt schafft — ,denn er ist der Schopfer. Und noch
niher als im Traum kommt er dem Ziel in der Versunken-
hei# des tiefsten Schlafs, wo man ,kein Begehren fiihlt,
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keinen Traum schaut*, sondern schlift ,,wie ein Kind oder
ein groBer Kinig oder ein grofer Brahmane in iiberschwiing-
licher Wonne* und ,,wie von einem geliebten Weib um-
schlungen . .. nichts drauflen weify und nichts drinnen.
Das ist die Wesensform, wo das Begehren erfiillt ist, wo
man das Selbst begehrt, wo man ohne Begehren ist, dem
Leid entnommen. Da ist der Vater nicht Vater, die Mutter
nicht Mutter, die Welten nicht Welten, die Gbtter nicht
Gotter . . . denn dann hat er alles Leid seines Herzens tiber-
wunden.

Wenn nun das Hinschwinden des persdnlichen Lebens
im tiefsten Schlaf so hoch gefeiert wird, scheint es — mit
voller Gewilheit lifit sich hier freilich nicht sprechen —,
daf noch ein andres GenieBlen, wovon jenes gewissermafien
ein Vorspiel ist, schon den Asketen dieser Zeiten zuteil zu
werden wenigstens anfing. Ich denke an jene physiologisch
oder auch pathologisch bestimmt charakterisierten, ihrer
Natur nach jedesmal zeitlich eng begrenzten Zustinde
ekstatischen Schauens, die spdter in Indien den Adepten
des Yoga und ebenso auflerindischen Mystikern so unver-
gleichliche Seligkeiten gewihrt haben. Das ganze Milieu
der ilteren Upanishaden und speziell die Ausdrucksweise
einzelner an Yogaartiges anklingender Stellen®® liifit es wohl
fir moglich halten, daB3 derartige Ekstasen schon diesem
Zeitalter bekannt gewesen sind, wenn auch solche Ver-
breitung und systematische PlanmiBigkeit wie im vollent-
wickelten Yoga ihnen jetzt offenbar noch nicht zukam.
Und so mégen wir uns wohl ein zwar nur blasses Bild da-
von machen, welche Erscheinungen, welche miichtigen, wenn
auch von fratzenhafter Beimischung nicht freien inneren
Erlebnisse damals vielleicht manchem der Asketen zuteil
wurden, die im Brahman Versenkung erstrebten,

Starr sitzt der Meditierende da. RegelmiiBigkeit des
Ein- und Ausatmens hat durch seinen Korper Ruhe ver-
breitet. Wo noch ein Gedanke auf das von ihm verlassene,
ferne Diesseits zuriickfiillt, erscheinen ihm wie in einem



142 Die #lteren Upanisbaden.

Nebel Welten iiber Welten, Existenzen iiber Existenzen,
ein unabsehbarer Dschungel — Leben und Sterben, Menschen,
Gotter, Veden, Opfer: alle die Rauchwolken, die aus dem
Feuer des Allwesens hervorwirbeln. Er aber diémmt die
Gestaltenfiille zuriick. Sein Ziel liegt im Reich des Gestalt-
losen. Zuerst sind es doch noch sichtbare Erscheinungen,
in denen sich das iiber alle Sichtbarkeit Erhabene anktindigt.
Der ,Mann, der im rechten Auge wohnt*, ist die Essenz
des Nichtgestalteten — da blitzen die Visionen auf: ,,wie
ein mit Safran gefirbtes Gewand, wie ein weifles Schaffell,
wie ein Coccinellenkiifer, eine Feuerflamme, eine weifle
Lotosblume, ein plotzlicher Blitz.“ Und andre Reste be-
stimmten, kaum noch bestimmten Vorstellens bleiben der
Phantasie als Stiitzpunkte. Er mag das hochste Sein als
Erkenntnis verehren, als Wahrheit, als Liebes, als Wonne.
Oder als ,jene Sonne: wie die geboren ward, erhob sich
hinter ihr her Lirm und Jauchzen, und alle Wesen und alle
Wiinsche.* Oder im heiligen Wort Om, im Summen des
Ohrs, in der Kérperwirme, im Saft, der den Baum belebt,
mag der Versenkte die Gegenwart des Hochsten horen,
fithlen. Aber auch solcher letzte Rest von Bestimmtheit
verschwimmt, versinkt. Und der schauende Geist selbst
versinkt. Nicht das Ich lebt mehr; es lebt in ihm, das
Seiende, in keine Form eingeschlossene, das ,,Nein, nein“.
Ohne Hiille steht es vor dem Blick — vielmehr das blickende
Auge selbst, das Innerste der Seele ist zusammengeflossen
mit seiner Unendlichkeit. Tat tvam asi. —

Freilich war der Weise, wie er in den Upanishaden
erscheint, wenig darum bemiiht, dies T'at tvam asi, in dem
er sich selbst beseligt fiihlte, auch auf den Mitmenschen an-
zuwenden. Die Pflichten und Tugenden des weltlichen
Lebens lagen weit hinter ihm. Die Mahnung, ,alle Wesen
in seinem eignen Selbst anzuschauen und sein Selbst in
allen Wesen*, klang nur fliichtig an sein Ohr. ,Das bist
du bedeutete ihm vor allem ,,Das bin ich¢. ,Nicht um
des Gatten willen ist der Gatte lieb. Um des Selbstes willen
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ist der Gatte lieb.* Treffend ist bemerkt worden, dafl bei
aller Entferntheit dieses Asketentums vom alten Opferwesen
doch die dort unter den Opferern herrschende Stimmung
eifersiichtiger Rivalitiit sich hier unveriindert erhalten hat.**
Es klingt, als fiirchtete man selbst dadurch érmer zu werden,
dal man mit den Schiitzen der eignen Erkenntnis den An-
dern reich macht: ,,Dieses Brahman soll der Vater dem
dltesten Sohn kund tun oder einem vertrauten Schiiler:
keinem andern, wer er auch sei. Und gibe man ihm diese
wasserumschlossene Erde voll Reichtum: jenes ist mehr als
dies; das soll er bedenken.“ Welcher Weg von hier bis
dahin, wo Buddha sprach: , Aufgetan ist das Tor der Un-
sterblichkeit denen, die Ohren haben. Aber wen wollte es
verwundern, daB da, wo sich solche neue Weiten auftaten
wie in den Upanishaden, auch ein Rest von Engheit zurtick-
blieb, dessen Uberwindung der Zukunft anheimfiel? —

Auf dies dem Sinnen und der Versenkung geweihte
Asketenleben folgt das Sterben dessen, der die Unsterblich-
keit erreicht hat. ‘

Hier wie tiberall in den Upanishaden haben selbstver-
stindlich unter den Ideen, die der eignen Gedankenrichtung
dieser Zeit angehorten, auch unklare Beimischungen alt-
gewohnter Vorstellungen sich erhalten. Wir sahen schon
(S. 103), wie das Brahman, in das der Erlgste eingeht, die
Leistung vollbrachte, indem es das Brahman blieb, doch zu-
gleich die Gestalt eines personlichen Gottes anzunehmen,
zu dessen Herrlichkeit jener hingelangt: welcher Gott frei-
lich nicht mehr Yama oder Varuna hiefl, sondern eben
Brahman. Auf dem Weg zu ihm kommen der wandernden
Seele fiinfhundert himmlische Nymphen entgegen: hundert
bringen Friichte, hundert bringen Augensalbe, hundert
Kriinze, hundert Gew#nder, hundert wohlriechendes Pulver.
So geht es zu Brahmans Stadt und Palast. Da sitzt er auf
seinem Thron, und es entspinnt sich zwischen ihm und der
Seele ein Gespriich, in dem sich diese natiirlich, durch die
Upanishad ausgeriistet, als vollendet sattelfest in allen Ge-
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heimnissen erweist'). Eine andere Stelle®” malt die Freiheit,
die dem Wissenden im Jenseits gehort, dahin aus, daf ihm
nach seinem Belieben nicht nur ,,die Welt der Viiter* oder
,,der Miitter* zuteil wird, sondern auch ,,die Welt der Wohl-
geriiche und Kriinze“, ,,des Essens und Trinkens%, ,,des Ge-
sanges und Saitenspiels®, ,der Weiber*: so konnte es auf
der Jenseitshthe auch recht irdisch aussehen.

Von diesen hybriden Vorstellungen wenden wir uns
zur reinen, folgerichtigen Upanishadenlehre. Die liegt an
jener teilweise schon angeftihrten Stelle der Yajfiavalkya-
rede vom Schlaf und Tod vor (vgl. S. 134). ,,Nun der Nicht-
begehrende. Wer ohne Begehren ist ... nach dem Atman
begehrend: dessen Atemkriifte ziehen nicht aus®). Brahman
ist er und zum Brahman geht er hin ... Wie eine Schlangen-
haut tot, abgeworfen auf einem Ameisenhaufen liegt, so liegt
dieser Korper da. Aber dieser unkorperliche, unsterbliche
Odem ist nur Brahman, nur Licht®).*

Es scheint, dafl trotz des Ausdrucks ,,zum Brahman
geht er hin“ nicht an einen Weg in hdchste Fernen ge-
dacht ist, sondern eher an ein eben hier sich vollziehendes
Aufgehen im allgegenwiirtigen absoluten Sein. So sagt auch
ein an derselben Stelle angefithrter Vers:

yDer Sterbliche wird unsterblich, hier gelangt er zum
Brahman hin.*

Wie ja gleichfalls im Zustand des Tiefschlafs (s. oben S. 140f.),
dem voriibergehenden Abbild der Vereinigung mit dem
Brahman, das Selbst sich nicht nach auflen entfernt, son-
dern ins Innerste seiner korperlichen Behausung sich zu-
rilickzieht. In der Tat scheint es, dafl das ,hier des eben
mitgeteilten Verses genau zu nehmen und in diesem Sinn

1) Einzelheiten der Stelle (aus der Kaushitaki Upanishad) wurden
schon oben a. a. O. bertihrt. :

%) ,Hier eben ziehen sie sich zusammen*, fiigt eine andre Fassung
des Textes hinzu.

%) ,Aber dieses gebeinlose, unkorperliche, erkenntnishafte Selbst
(atman) ist nur Brahman, nur Welt“, heibt es in der zweiten Fassung.
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zu verstehen ist. Dann wiirde die Freiheit und Reife in
der Behandlung der Raumanschauung, die das eigne, welt-
erhabene Reich des Brahman auch ohne #uferliche Erhebung
in hochste Hohe als hier und iiberall gegenwiirtig vorzu-
stellen weif}, schon bis auf diese Stelle zuriickreichen. Frei-
lich wiirde in bezug hierauf, wie so oft in den Upanishaden,
die Anschauung schwanken. Auf die oben wiedergegebenen
Prosasiitze (,,ist nur Brahman, nur Licht*) folgen alsbald —
recht upanishadenhaft nach dem Groflen kleinliche Phan-
tasterei — Verse iiber den Weg, auf dem sich das Weille
und das Dunkelblaue befindet, das Braune, Griine, Rote.
Das sind die Adern voll bunter Fliissigkeit, die vom Herzen
ausgehen, in die Sonnenstrahlen verlaufen, und so zusammen
mit diesen Herz und Sonne verbinden, ,wie eine grofle
StraBle sich erstreckt und nach beiden Dorfern verliuft,
nach diesem und nach jenem.“®** Das, wird in der Yajfia-
valkyarede gesagt, ist der Weg,
»Auf dem die Weisen gehn, die Brahmankenner
Von hier empor zum Himmel, die Erlgsten* —

deutlichermafBlen dieselbe Auffassung, die in den Upanishaden
oft auftritt, und tlber welche diese #ltere Zeit schwerlich
anders als hichstens in einzelnen Momenten hinausgekommen
ist: aus dem vom Brahman durchwalteten Dasein hienieden
geht der ,,Gotterweg* des Erlosten aufwiirts tiber die Sonne?)
— diese Weltpforte, ,Eingang fir die Wissenden, Ver-
schlossenheit fur die Nichtwissenden — zu einer in aller
rdumlichen Konkretheit zu verstehenden Hohe, wo das
Brahman in seinem Beisichsein weilt. Wenn es dann an-
derwiirts von den Erlosten heifit: ,In jenen Brahmanwelten
bewohnen sie die hochsten Fernen; fir sie gibt es keine
Wiederkehr¢, so scheint das auf ein Erhaltenbleiben indivi-
duellen Daseins auch in jenen Hohen zu deuten. Die reinste,
vollkommenste Gestalt der Upanishadenlehre aber ist das

!) Hier kann an die oben (S.99 Anm. 2) bertthrte Vorstellung er-
innert werden, nach der das Brahman in der Sonne selbst wohnt.
Oldenberg: Upanishaden. 10
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selbstverstindlich nicht. Yajiavalkya sagt zu Maitreyi:
,Kein BewuBtsein gibt es mach dem Tode.* Der Atman,
aus der Korperlichkeit zu sich selbst, in sein eignes Reich
zurlickkehrend, geht in jene absolute Einheit, jene bewuft-
lose Seligkeit ein, deren Vorspiel auf Erden der tiefste
Schlaf ist.*® —

Haben alle, denen dies Bild der Unsterblichkeit vor
Augen gestellt wurde, daran volles Gentiige gefunden?

Die Erzihlung von Indra’s Schiilerschaft bei Prajapati®
kann Zweifel daran erwecken.

Prajapati beschreibt dem Gott die hochste Seligkeit eben
in jener Gestalt des traumlosen Schlafs: ,,Wenn man im
Schlaf mit seinem ganzen Dasein zur Ruhe gekommen ist
und keinen Traum schaut: das ist der Atman‘ — so sprach
er — ,das ist die Unsterblichkeit, die Freiheit von Furcht,
das ist das Brahman‘. Er aber (Indra) ging zufriedenen
Herzens von dannen. Doch ehe er noch bei den Gottern
angelangt war, kam ihm dieser Gedanke und fl6Bte ihm
Furcht ein: ,Auf die Weise kennt einer doch gar nicht
mehr sich selbst, daB er das ist, und kennt auch nicht die
andern Wesen. Er ist hin und verschwunden. Darin kann
ich kein Gliick sehen‘.“ So kehrt Indra zu Prajapati zuriick
und klagt ihm seinen Zweifel. Der antwortet: ,Allerdings
steht es so mit ihm (dem Atman), o Maghavan®). Aber ich
will ihn dir noch weiter erkliren. Anderswo als in ihm
(liegt die Lusung) nicht. Verweile weitere fiinf Jahre (als
Schiiler).“

Und was sagt nun nach Ablauf dieser Jahre der gott-
liche Lehrer, das Bedenken seines Hirers zu beschwichtigen?
Der Text it uns hier unbefriedigt. Man hat den Ein-
druck, daB3 der Verfasser, der bis dahin den Faden gliick-
lich festzuhalten wuBite, jetzt kurz vor dem Ende zusammen-
bricht. Statt vom traumlosen Schlaf zu etwas letztem, er-
habenstem aufzusteigen, steigt er, scheint es, zu einer

1) ,Gabenspender® — Beiname Indra'’s.
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niederen Stufe herab. Zwar spricht er zuerst von kirper-
losem Eingehen in das hochste Licht. Aber dann beschreibt
er dies wiederum als einen Zustand, in dem ,der héchste
Geist“ lacht und spielt und sich an Weibern erfreut und
an den Leib, den er verlassen hat, nicht zuriickdenkt. Soll
man dies auf eine von Halluzinationen erfilllte Ekstase
deuten’)? In jedem Fall ist die Stelle vor allem fiir die
Verwirrung bezeichnend, die so oft in den Upanishaden
herrscht; fiir unser Wissen davon, wie man sich mit den
nachdenklichen Betrachtungen Indra’s abgefunden hat, ist
sie wertlos.

DaBl man in der Tat schliellich doch der Unbefriedigt-
heit jener Betrachtungen die Herrschaft nicht eingerdumt
hat, zeigt die Geschichte. Von den alten Upanishaden an
durch lange Zukunft hat das brahmanische Denken — und
wir werden sehen, dafl dasselbe im Grunde auch vom bud-
dhistischen gilt — als hiochstes Ziel das selige Aufgehen im
Unendlichen festgehalten. Das sei hier zum Schluf noch
einmal mit den Worten einer Upanishad®* ausgesprochen:

»,Wie Stréme, von Gestalt und Namen lassend,

Im Ozean eingehn zu ihrer Ruhe,

So geht der Weise, von Gestalt und Namen
Erlost, zum gbttlich iiberhochsten Geist hin.“

1) Nicht auf gewthnliche Triume. Von denen war in einem voran-
gehenden Abschnitt die Rede.

10*
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Neben der Lehre der Upanishaden zieht auch die Dar-
stellung unsre Aufmerksamkeit auf sich. Ein eigenartiges
Gemisch von Kunstlosigkeit und Kunst, hilflosem Gestammel
und Inspiration des Genius.

. Es gab von vornherein eine Anzahl verschiedener
Upanishaden: nicht etwa nur verschiedene Redaktionen
einer Upanishad. Das lag in den Existenzbedingungen der
vedischen Literatur. In diesem schriftlosen Zeitalter konnte
ja kein Text bestehen ohne eine Schule, die ihn von Gene-
ration zu Generation miindlich {iberlieferte. Die Anlehnung
aber der Upanishadenspekulation an die Gedankengiinge
der Brahmanatexte, aus denen jene hervorging und an die
sie sich von ihnen losstrebend doch immer noch mit tausend
Féden kniipfte, machte es selbstverstiindlich, daB die Organi-
sation eben der Brahmapaschulen auch die Uberlieferung der
Upanishaden ilbernehmen mufite. So fiigten sich diese ver-
moge ihrer Vorgeschichte von Anfang an in die Trennung
der drei Veden und ihrer einzelnen groflen Schulen ein,
was sich dann allerdings immer entschiedener als ihren
eignen Daseinstendenzen widerstrebend erwies. Sie bildeten
Anhiinge an die Brahmanas oder geradezu Teile der Brah-
manas: speziell der Brahmanapartien, die wegen ihrer hohen
Heiligkeit oder zauberhaften Gefihrlichkeit nicht im Dorf,
sondern drauflen in der Wildnis vorgetragen und den Arap-
yakas oder ,Waldtexten“ zugerechnet wurden®. Den
Wald also oder das ode Land auflerhalb des Dorfs haben
wir uns als die Szenerie dieses Uberlieferungsbetriebes vor-
zustellen, Dort wurden Auserwithlten der Schiiler, die im
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Dorf Ordnungen und versteckte Bedeutung von Feuer- und
Somaopfer gelernt hatten, nach vorangehendem Fasten und
Schweigen neben Geheimnissen wie denen eines besonders
miichtigen Regenzaubers und Sonnenzaubers auch die Lehren
vom All-Einen und von der Erlosung mitgeteilt: Mysterien,
deren gegenseitige Distanz offenbar noch nicht allgemein
gefithlt wurde. Und wenn immerhin solche Zauberkunde
hoheren Stils mit den Offenbarungen vom Atman ein ge-
wisses Umgebensein vom Schauer des UbergroBen gemein
haben mochte, so ist weiter auch gegen niedrigen und aller-
niedrigsten Zauber eine Grenze nicht gezogen worden. In
den Upanishaden selbst werden Rezepte von allerlei Kiinsten
mitgeteilt, deren Anspruch auf Zulassung in so vornehme
Umgebung offenbar allein auf ihrer geheimen Natur beruhte.
Da handelte es sich um den Riihrtrank, durch den man
,0roBe“ erlangt, um Liebeszauber, um Zauber gegen den
Buhlen der Frau oder fiir die Geburt eines Sohnes. Es ist
nicht viel derartiges, was in die Upanishaden Eingang ge-
funden hat. Aber daf} solche Abschnitte fiberhaupt in ihnen
vorkommen, dafl die Umgrenzung des Inhalts eine so un-
sichere ist, gehort zu ihrem Bilde.

Mit den Namen bestimmter Verfasser wissen wir die
Entstehung der Upanishaden nicht zu verkniipfen. Die
Schulhgupter, auf die man die verschiedenen Zweige der
Vedakunde zuriickfiihrte, konnten natiirlich als Urheber der
den betreffenden Schulen zugehtrigen Upanishaden sogut
wie der Brahmanas angesehen werden. Doch das war selbst-
verstindlich eine Fiktion. Die Namen ferner der teilweise
mit jenen Schulhiuptern identischen Denker, die in den
Dialogen der Upanishaden selbst als Lehrer von den letzten
Geheimnissen auftreten, verdienen schwerlich mehr Glauben.
Es sind im Ganzen eben die Namen, die auch in den Dis-
kussionen der Brahmanatexte iiber das Opfer eine Rolle
spielen. Daf die unbefangen gliubige Tradition diese Ménner
darum auch die Lehre vom Brahman verkiinden li6t, ist
begreiflich; daf} sie das wirklich getan haben, kann bei der
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andern Geistesrichtung, die in dieser Lehre herrscht, und
bei deren allem Anschein nach im Ganzen wesentlich
jiingerer Entstehung kaum moglich scheinen.

Noch ist hier zu erwihnen, daf} sich fiir mehrere ve-
dische Texte, darunter auch fiir die grofite der Upanishaden
bez. ihre einzelnen Hauptbestandteile, lange Listen erhalten
haben, in denen die Kunde des betreffenden Textes von der
Gegenwart der Redaktoren aufwiirts Lehrer fiir Lehrer
zuriickverfolgt wird®®, In solchen Listen 1t sich bisweilen
das Aufsteigen zuniichst zu den Gegenden der vorher er-
withnten Schulhéiupter und sonstigen Autoritéiten der Brah-
manatexte verfolgen; dann weiter zu den sagenhaften Ver-
fassern der vedischen Hymnen und Ahnherrn der grofien
Brahmanengeschlechter; schlieflich durch immer erhabenere
Urwesen etwa zum Sonnengott oder dem durch sich selbst
seienden Brahman. Dafl die unteren Teile dieser Reihen
Wabhrheit enthalten, ist durchaus glaublich. In einem oder
zwei Fillen scheint sich tiberzeugend der Punkt zu mar-
kieren, an dem mehrere zuerst nebeneinander herlaufende
Uberlieferungsstrsme im selben Bett zusammengeflossen sind.
Und auch dies ist sehr wohl denkbar, dafl die authentischen
Namen von Verfassern groBlerer oder kleinerer Upanishad-
stiicke inmitten dieser Namenreihen Platz gefunden haben.
Aber herauserkennen konnen wir sie nicht. Konnten wir
es, wilirden solche nackte Namen uns auch schliellich wenig
sagen. Und so missen wir uns mit der freilich farblosen
Vorstellung begniigen, daB hier und dort im Schof der ve-
dischen Schulen, in der Bewegung der langsam weiter-
flieBenden Gedankenmassen diese Texte — meist, wie wir
sogleich sehen werden, in ziemlich kleinen Stucken — von
verschiedenen Autoren verfait worden sind, deren Per-
sonlichkeit im Dunkel bleibt. Literarisches Eigentumsrecht,
Autoreneitelkeit war jenen Kreisen ja fremd. Sie meinten
nur eine von andern empfangene ewige Erkenntnis weiter
zu geben: #hnlich wie in der Folgezeit der buddhistische
Monch, welcher Lehrreden oder Poesien verfafite, das Bewuft-
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sein hatte, nur das auszusprechen, was Buddha und unzihl-
bare Buddhas vergangener Ewigkeiten ausgesprochen hatten.
Bald lielen sich in den Upanishaden flache, wirre Schwiitzer
und Pedanten horen, bald auch — der seltenere Fall —
Denker, denen es gegeben war, fiir michtige Gedanken und
Ahnungen das von der Bewegung ihres Innern durchwogte
tiefe Wort zu finden. Selbstverstiindlich' haben hier so
~ wenig wie frither bei der Sammlung der Vedahymnen oder
spiiter bei der Redaktion der buddhistischen heiligen Texte
sichtende Hiinde kritischer Beurteiler Weizen und Spreu
gesondert. Dem Betrachter liegt es ob, nicht fiir den Weizen
allein, auch nicht fur die Spreu allein ein Auge zu haben,
sondern den Vorgang, der beides mit einander vermischt
hat, zu verstehen, so weit hier eben geschichtliches Ver-
stehen erreichbar ist.

Auf die verschiedenen Veden und Vedaschulen verteilt
sich der Bestand der Upanishaden recht ungleich. Am
meisten tritt der weifle Yajurveda hervor, ebenso nach dem
Umfang wie nach der inneren Bedeutung, zum groBen Teil
wohl auch nach dem Alter seiner Upanishad (Brhad Aran-
yaka Upanishad). Thm zuniichst steht der Samaveda (Chan-
dogya Upanishad). Nicht selten hat Beeinflussung der
Schulen durcheinander stattgefunden, Austausch bedeutender
und wirkungsvoller Stiicke. So ist gelegentlich, was nach
den hier immer noch oft durchscheinenden Gesichtspunkten
der Priester- und Opfertechnik dem einen Veda zugehtren
sollte und offenbar urspriinglich in der Tat ihm zugehort
hat, nachtriiglich entsprechend dem Vorwalten eines von
jenen Gesichtspunkten unabh#ingigen Interesses in einen
andern Veda hineingeraten®: bezeichnend fiir den Punkt,
an dem hier die Entwicklung steht, dem Opfer- und litur-
gischen Wesen noch nah und zugleich doch von ihm sich
loslysend oder losgeldst.

Es wurde schon erwiihnt, daB sich die Upanishaden
aus einzelnen kiirzeren oder lingeren — meist nicht sehr
langen — Textstiicken zusammensetzen. Die stehen, grofiten-
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teils vollkommen ungeordnet, selbstiindig neben einander.
Zusammen bilden sie die Upanishad. Oder es sind zuerst
kleinere Sammlungen, urspriinglichere Upanishaden, aus
ihnen hergestellt und die dann zum Ganzen der uns vor-
liegenden Upanishad vereinigt worden. Selbst in der Sphiire
einer unvergleichlich htheren Gedankenkunst und litera-
rischen Technik dachten ja Xenophon und Platon nicht
daran, ein nach einheitlichem Plan aufgebautes System
sokratischer oder platonischer Philosophie vorzutragen, son-
dern sie brachten in kiirzeren Einzeldarstellungen die sokra-
tische, platonische wissenschaftliche Denkweise jetzt in der
Anwendung auf dieses, jetzt auf jenes Problem zur Anschau-
ung. Ahnlich ist es hier geschehen; im ganzen #hnlich auch
noch Jahrhunderte spiiter in der schriftstellerischen Produktion
der alten Buddhisten, Zwar schon in der Brahmanazeit hatte
der festgeordnete Verlauf des einzelnen Opfers, die von
selbst sich fiigende Gruppierung der verschiedenen Opfer,
um deren Beschreibung und Deutung es sich damals han-
delte, zur Entstehung grofler, in gewissem Sinn formliche
Systeme bildender literarischer Komplexe gefiihrt. Aber die
Gedankenmassen, die man in den Upanishaden vorzutragen
hatte, stellten sich nicht mit solcher Selbstverstindlichkeit
wie die Bestandteile jener Opferkunde in Reih und Glied.
So wurde — wie es iibrigens auch in den Brahmanatexten
neben den groflen systematischen Ausfithrungen geschehen
war — ein Problem nach dem andern, oder dasselbe Pro-
blem immer wieder auf Grund der hier herrschenden, ver-
gleichsweise feststehenden Fundamentalanschauungen be-
sprochen, oder auch bald diese bald jene zerstreuten Ein-
fille, Gedanken- und Wortspiele wurden vorgetragen. Auf
das eine hinblickend hatte man noch nicht gelernt das
andre nicht unterdessen aus dem Gesicht zu verlieren und
vollends den Zusammenhang des einen mit dem andern sich
klar zu machen oder gar ein Ganzes anzuschauen, das jenes
alles als seine Teile in sich faBte. Im GroBen hielten wohl
in der Tat die einigermaBlen gleich bleibenden Grund-
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tendenzen des Denkens das einzelne so weit zusammen, daB
wir unsrerseits ein leidlich in sich tibereinstimmendes Ge-
samtbild der hier herrschenden Weltanschauung zusammen-
filgen konnen und miissen. Aber als ein solches Ganzes
und in der Geordnetheit, die wir diesem Bilde unvermeidlich
mitteilen, ist es natiirlich im Geiste keines jener Alten je
tatsichlich vorhanden gewesen: welchem Satz freilich wohl
als seine Kehrseite der andre an die Seite zu stellen sein
wird, dal auch die Zerfahrenheit, das Hin und Her der
Upanishadtexte doch den wahren geistigen Besitz ihrer Ver-
fasser nicht vollkommen widerspiegelt: neben dem Ausge-
sprochenen wird ja bestéindig Unausgesprochenes dagewesen
sein, mit jenem zusammen, wenn auch gewif} unklar genug,
immerhin in der Richtung auf ein Ganzes weisend. In allem
Einzelnen nun erscheinen natiirlich fortwithrend Widerspriiche
iiber Widerspriiche. Wie sollte es anders sein? Neben
einander oder sich gegeniiber standen die verschiedenen
Schulen und innerhalb jeder Schule die einzelnen Denker
oder auch Gedankenlosen: selbst bei diesen esoterischen
Spekulationen Mitarbeiter in solchen Massen, wie sie im
literarischen Betrieb Indiens nun einmal iiberall und un-
vermeidlich auftreten. Und unter diesen Massen wurde jeder
einzelne fortwihrend von verschiedenen Motiven, wechseln-
den Launen hin und her bewegt. Jetzt trieb ihn die Kon-
sequenz des Gedankens vorwiirts; jetzt zogen ihn Erinne-
rungen an Altes, Veraltetes zuriick. Da konnte sich der
Gesamtlauf der Gedankenarbeit unméglich so zu sagen als
eindimensionale Linie darstellen. Er mufite vielmehr einem
bald breiten, bald sich verengenden, windungsreichen, nach
rechts und links sich veriistelnden, Seen bildenden Strom
gleichen, der langsam und {iber mannigfache Hemmungen
hiniiber fliefit: vorwiirts seinem Ziele zu stromt er schlief3-
lich doch.

Ein Fortschreiten iiber die erwihnte Form kurzer fiir
sich stehender Einzelstiicke ist in den Upanishaden wenig-
stens in den Anfingen sichtbar. Von solchem Fortschritt
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wird bei der Beschreibung der Dialoge, die hier eine so
bedeutende Rolle spielen, bald eingehender die Rede sein.
Auf ein Beispiel — das hervortretendste, das die #lteren
Upanishaden bieten — des planmifBiigen Zusammenschlusses
kleinerer Einheiten zu einem bedeutenden Ganzen sei doch
schon jetzt hingewiesen: auf die glinzenden Reden des
Yajfiavalkya, die in schrittweiser Annitherung den Hb-
rer zum Verstindnis des hochsten Zieles, des Aufgehens
im ewigen Atman, hinftthren®. Vom alltiiglichen Zustand
das wachen Daseins hebt die Reihe der Bilder an, die
Yajniavalkya zeichnet. Schon in dies Dasein hinein
scheint das hochste Licht: das Licht des Selbst (At-
man), das dem Menschen leuchtet, auch wenn Sonne und
Mond untergegangen, das Feuer erloschen, jedes Wort ver-
stummt ist. Und nun verfolgt Yajfiavalkya’s Rede von
Stufe zu Stufe das fortschreitende Sichbefreien des Selbst
von den Hemmungen, denen es in jenem Dasein unterliegt.
Schritt fiir Schritt treibt der Horer den Redenden weiter,
indem er immer von neuem das Verlangen erhebt, nicht
Halt zu machen vor dem Ende, vor der Erlgsung. Nach dem
Wachen folgt der Schlaf, wo das Selbst triumend sich seine
eigne Welt schafft. Nach dem traumerfiillten Schlaf der
traumlose — wie angelegentlich und fein beschiiftigt man
sich hier mit dem Schlaf, legt ihn in zwei Typen von voll-
kommen verschiedener Natur auseinander! Dann wendet
sich die Rede dem Tode zu. Aber der Tod des Unerlssten
ist noch nicht die Befreiung; er ist Ubergang der wandern-
den Seele in neues Dasein. So folgt endlich das Letzte,
Hochste, der Tod des Wunschlosen, Erlosten: ,Brahman ist
er; zum Brahman geht er hin.“ Und hier zu ihrem Ziel
gelangt nimmt die Rede poetische Gestalt an; sie wird zu
einem Hymnus auf die Herrlichkeit des ewigen Einen. Wer
mit der buddhistischen Literatur vertraut ist, mag sich durch
diesen Upanishadenabschnitt wohl an jene Predigt Buddhas
erinnern lassen, die in #hnlicher Stufenfolge — dem Fort-
schritt der literarischen und philosophischen Entwicklung
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entsprechend in noch grofer angelegtem, kunstvollerem Auf-
bau — die Segnungen darstellt, die das Erlgsungsstreben
des Asketen belohnen®. Von den Ehrungen und Bevor-
zugungen, deren er sich im tiiglichen Leben erfreut, schreitet
die Rede fort zu immer hoherem innerem Gewinn, bis end-
lich nach dem Hindurchgehen durch alle Stufen der Ek-
stasen und Erleuchtungen die hochste Erkenntnis, die volle
. Befreiung aufstrahlt: ,vernichtet ist die Wiedergeburt, voll-
endet der heilige Wandel, getan das Werk; keine Riickkehr
gibt es mehr zum Diesseits“. Es ist bezeichnend, wie in
der Upanishad und in dieser buddhistischen Predigt die
Gleichartigkeit des Ideals gleichen Aufbau der Rede herbei-
fuhrt. In der Upanishad der zukunftsreiche Anfang, im
buddhistischen Sutra ein Hohepunkt derselben groBen Be-
wegung des Denkens, derselben Form der Verkiindigung.

Von besonderen, eigenartig ausgeprigten Typen der
philosophierenden Darstellung innerhalb der Upanishaden
sind zuvbrderst jene Upanishaden im engeren Sinne
des Worts hervorzuheben, die der ganzen Textgruppe den
Namen gegeben haben’’. Schon in anderm Zusamenhang
(oben S. 37) bertihrten wir diese Erorterungen dariiber, unter
welcher Benennung man die , Verehrung“ (upanishad) eines
besonders hohen Verehrungsobjekts, dessen ehrfurchtsvolles
Fizieren durch den Gedanken, vollziehen soll. Die Ent-
wicklung dieser , Verehrungs“texte liBit sich, wie es scheint,
ziemlich deutlich verfolgen. Ihre Anfiinge haben es noch
nicht mit dem all-einen Wesen zu tun. Sie reichen in ein
fritheres Stadium zurtick, wurzeln noch in der Ritualtheologie.
Da gibt es schon ,Upanishaden“, denen besondere Ehren
zuerkannt werden, mit denen sich zu beschiiftigen man
nicht miide wird: ,in dieser Upanishad“, heifit es einmal
— d. h. im Uberdenken dieser Upanishad — ,hiitete Ta-
rukshya ein Jahr lang die Kithe“. Von solchen ,geheimen
Anweisungen*, niimlich {iber besondere Formulierungen der
Verehrung, wird gesagt, dafl sie ,der Lebenssaft des Lebens-
saftes* sind: ,denn die Veden sind Lebenssaft; deren
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Lebenssaft sind jene. Sie sind das Ambrosia des Ambrosia.
Denn die Veden sind ambrosisch; deren Ambrosia sind sie“.
Ich wihle zur Veranschaulichung eine solche noch auf dem
dlteren, ritualistischen Standpunkt stehende Erorterung
gleich im Eingang der grofien Chandogya Upanishad. ,,Om
— als diese Silbe soll man den Udgitha verehren®, denn
mit dem Om (anfangend) singt man ihn¥, lauten die ersten
Worte. Der Udgitha ist der Hauptteil, der Hohepunkt des
Saman, des liturgischen Liedes. Den leitet die heilige Silbe
Om (,Amen“) ein; sie sammelt so zu sagen seine Kraft in
sich. So weist diese Form und Formel des ,Verehrens“
den Siénger auf den konzentriertesten Gehalt seines litur-
gischen Tuns hin. Und damit zugleich, wie das der indisch-
priesterlichen Denkweise entspricht, auf Weiteres, Allge-
meineres. An die eben mitgeteilten Eingangsworte der
Upanishad schlieBen sich die Sitze: ,Die Erlduterung davon
ist die folgende. Dieser Wesen Lebenssaft ist die Erde.
Der Erde Lebenssaft die Wasser. Der Wasser Lebenssaft
die Pflanzen. Der Pflanzen Lebenssaft der Mensch'). Des
Menschen Lebenssaft die Rede. Der Rede Lebenssaft die
Ric (Vers des Rigveda). Der Ric Lebenssaft das Saman
(liturgisches Lied). Des Saman Lebenssaft der Udgitha.
Dies ist von den Lebenssiiften der saftkriiftigste, hochste,
oberste®), achte, was der Udgitha ist.“ Jene ,Verehrung
bedeutet also, daB3 der Gehalt des Seienden in einem letzten
Lebenssaft aller Lebenssiifte gesammelt ist, dessen Wirkungs-

) Denn die dem Wasser innewohnende Kraft setzt sich in die
Pflanzen um, die erwachsen, wo es Wasser gibt. Die kriftigsten Be-
standteile der Pflanzen verwandeln sich als Nabrung in den menschlichen
Korper.

%) Deussen tibersetzt ,transscendent“. Ebenso — doch das Wort des
Originals ist dort ein andres — Brhad Aranyaka Up. III, 4,1 ,das imma-
nente, nicht transscendente Brahman“; in Wahrheit steht wortlich da:
,was vor Augen, dem Auge nicht verborgen das Brahman ist.“ Man
sollte sich versagen, in den schlichten alten Text durch willkiirliche Ein-
fihrung von Schlagworten der modernen Philosophie fremde Gedanken-
ginge hineinspielen zu lassen.
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kraft der Wissende sich durch sein Wissen und Verehren
aneignet. ,Was man mit Wissen tut, mit Glauben, mit der
Upanishad’)* — schliefit der in Rede stehende Abschnitt
— ,das ist kriiftiger. Dies ist die Erkldrung eben jener
Silbe (des Om).“

Im selben Text folgen dann noch sehr viel weiter aus-
gesponnene Erérterungen iiber die , Verehrung“. Erléuterungen
werden gegeben, die bald ,in bezug auf das Selbst“, bald
»in bezug auf die Gottheit“ (vgl. oben S. 24) die Verehrungs-
form deuten. Dort ist es Hauch, Auge, Rede, kurz der
ganze Kreis der auf die Personlichkeit beziiglichen Kriifte
und Funktionen, mit dem es diese Formeln und Erklirungen
zu tun haben; hier sind es die kosmischen , Gottheiten“ wie
Erde, Luft, Himmel, Sonne, Mond. Geschichten, diese
» Verehrungen“ betreffend werden erzihlt. Die Gétter haben
den Udgitha verehrt, und je nachdem sie das falsch oder
richtig machten, sind sie im Kampf gegen die bgsen Démonen
unterlegen oder haben sie gesiegt. Brahmanen unterreden
sich tiber den Udgitha, iiber seine Zusammenhiinge mit dem
Weltganzen, und dem ,der ihn (den Udgttha) also wissend
verehrt“, wird fiir diese und jene Welt hohes Heil verheifien.
Fortwiihrend, in der Form ganzer Tabellen, wiederholt sich
die Vorschrift: ,man soll das und das so und so verehren*;
dazu VerheiBungen bald fiir den, der also wissend verehrt,
bald auch kurzweg — gemeint ist offenbar dasselbe — fiir
den, der das und das weil. Zu diesen Vorschriften iiber
Verehrung oder das ihm wesensgleiche Wissen gehtren dann
Observanzen: wer die und die Auffassungsform des litur-
gischen Mysteriums withlt, mufl — wie es scheint, einem aus
primitiver Vorkultur stammenden Schema entsprechend — in
seinem Tun und noch h#ufiger in seinem Lassen irgend
eine Besonderheit, ein Tabu beobachten, worin sich seine
Ergebenheit gegen die verehrte Wesenheit kundgibt. Wer

1) Deutlich greift hier Upanishad (,Verehrung“) auf das im Ein-
gang stehende upasita (,man soll verehren“) zuriick.
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seine Meditation auf das Saman als in das Feuer verwoben,
oder als in die Begattung verwoben, oder als in die Kérper-
teile verwoben richtet, darf dem entsprechend nicht gegen
das Feuer hin den Mund spiilen oder ausspeien, darf sich
keinem Weibe entziehen, darf ein Jahr lang kein Mark essen
oder itberhaupt kein Mark essen.

Man sieht, wie da recht buntscheckige Darlegungen
sich doch zu einer gewissen Einheit zusammenschlieBen.
Anweisungen iiber Ausdruck und Symbolik, die fiir die
Verehrung mafigebend sein sollen, spekulativ-phantastische -
Erklirungen dazu, endlich mancherlei Diskussionen, Ge-
schichten, Verheilungen, VerhaltungsmaBregeln: alles findet
seinen Mittelpunkt, sein Leitmotiv in der immer wieder-
kehrenden Vorstellung der Verehrung.

Eben hier, bezeichnet durch dies Schlagwort ,, Verehrung*
(Upanishad), liegt der Punkt oder ein wichtigster der Punkte,
wo sich an die Literatur der alten rituell-liturgischen
Symbolik die neu entstehende der Atmanspekulation ange-
setzt hat’®. Die gab ja von den Bahnen, auf denen der
Kultus sich bewegte, die einst meistbetretene, die des Opfers,
auf, um die der Verehrung zu beschreiten: der Verehrung,
welche der letzten Essenz alles Seins gewidmet ist.

Bestindig nimmt in dieser Literatur die zentrale Frage
— was das all-eine Wesen ist und wie das Denken ihm
nah kommt — die Gestalt eines Forschens nach der Ver-
ehrungsform jenes Wesens an. Wie wir es eben von der
Verehrung des Udgitha sahen, so wird jetzt die des Brah-
man gesucht. ,Fiir den wahrlich“, heifit es, ,geht die
Sonne nicht auf noch unter, immerdar ist fiir ihn Tag, der
also diese Upanishad (,,Verehrung“) des Brahman kennt“*°°,
Ein Kreis schriftgelehrter Brahmanen wirft die Frage
auf: ,Was ist der Atman? was das Brahman?“ Sie gehen
zu einem Kenner: der studiert den Atman; er soll ihn ihnen
erkliren. Dieser Wissende nun fragt sie, einen nach dem
andern: In welcher Gestalt Verehrst du (updsse) den Atman?
Sie antworten: als den Himmel — als die Sonne — als den
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Wind, und Ahnliches. Worauf er sie anweist, wie man in
Wahrheit den Atman verehrt (updste). Wer ihn allein als
Atem, als Rede, Auge, Ohr, Geist verehrt, wird an einer
andern Stelle gesagt, ,der versteht es nicht. Denn zerteilt
_ist er durch all dies Einzelne. Als den Atman allein soll
man ihn verehren, denn darin werden alle jene (Wesenheiten)
eins . . . Wer einen andern Gott verehrt und denkt: ,Ein
andrer ist er, ein andrer bin ich‘, der versteht es nicht“
(vgl. oben S. 138). Weiter in anderm Zusammenhang wird
erzihlt, wie Konig Janaka dem weisen Yajfiavalkya die Er-
kldrungen berichtet, die frither von ihm befragte Lehrer ihm
tiber das Brahman. gegeben haben: das Brahman sei die
Rede; es sei das Leben, und Ahnliches. In jeder dieser
Erkldrungen ist ein Stiick Wahrheit enthalten: den verldfit
die Rede nicht, den verliBit das Leben nicht, ,wer also
wissend dies verehrt (upaste)“. ,So hast du denn, groBer
Konig“, fihrt nun Yajniavalkya forl, ,wie man um eine weite
Reise zu tun sich einen Wagen oder ein Schiff verschafft,
also deine Seele mit diesen Verehrungen (upanishad) aus-
geriistet* — worauf der Weise seinerseits das Letzte, Hochste,
was jenem zur Erkenntnis des Atman noch fehlt, ihm tiber-
hefert.

Man sieht — und weiter ausgedehnte Zusammenstellungen,
als ich sie hier vorlegen mag, wiirden immer wieder das-
selbe ergeben —, wie die Upanishadtexte ganz und gar
durchzogen sind von Erorterungen iiber das rechte Schlag-
wort fiir die Verehrung des hdchsten Wesens, von Ab-
lehnungen oder bedingter Anerkennung verfehlter oder
unvollkommener Ausdriicke, von Darstellungen schrittweisen
Sichannigherns an die rechte Fassung., Die Verehrung jenes
Wesens kennen wird dem gleichgesetzt seinen Namen zu
kennen. ,Seine Upanishad ist: das Wahre des Wahren¥,
heit es, und ganz ebenso: ,Sein Name ist: das Wahre
des Wahren* — der Name aber ist ja ein mystisches
Aquivalent des Wesens selbst, das er benennt. So kommt
es denn auch, wie schon beriihrt wurde, fiir die Texte auf
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ein und dasselbe heraus, das Absolute als das und das zu
wissen, und es als das und das zu verehren'*’. Es handelt
sich ja nicht um ein Wissen, das nur kaltes, ehrfurchtloses
Begreifen wiire. Und auch nicht, kann man hinzusetzen,
um ein Wissen von Begriffen, die durch Definitionen um-
schrieben in klarer, objektiver Bestimmtheit vor dem Geist
des Wissenden stinden. Die Kunst des Definierens besitzt
man nicht. Sie hiitte auch kein leichtes Spiel gegeniiber
diesen Wesenheiten, die so gar nicht nur sind, was sie sind,
sondern die iiber alle Begrenzungen im Zauberflug weg-
schweben. Da bieten sich denn Wendungen wie die Ver-
ehrungsformeln zur rechten Zeit dar, ihren schwimmenden
Schein und den Schauer anbetender Versenkung durch die
SeelenzuergieBen: ,das Nein, Nein“, ,dasWahre des Wahren*,
oder Riitselworte von gewollter Dunkelheit: ,als jalan verehre
er es friedevoll“. Die Bedeutung, die solchen ,Upanishaden*
fiir das Ganze der nach ihnen benannten Texte zukommt,
148t sich danach wohl begreifen.

Besonders stark tritt weiter unter den Elementen, aus
denen sich die Upanishaden aufbauen, der Dialog hervor.
Ein indisches Gegenstiick zum platonischen Dialog, in #hn-
licher Distanz wie die Bharhutskulpturen von denen des
Parthenon.

Kleine Gespriiche zwischen Opferkundigen iiber rituelle
Probleme sind schon in den Brahmapatexten nicht selten.
An die kniipft der Gebrauch der Dialogform in den Upani-
shaden an. Aber hier erscheinen die Dialoge viel hiufiger,
in bedeutenderem Umfang und mit entsprechend gréBerem
innerem Gewicht.

Das ist wohl verstiindlich.

Die alte Opferweisheit hielt sich im ganzen inmitten
eines Kreises gleichmiilig Wissender. Das hthere Wissen
vom Brahman dagegen war der Besitz Einzelner, Erwiihlter.
Die teilten es wiederum Einzelnen, Erwiihlten mit: ein Vor-
gang, dem der Charakter eines ausnahmsweise bedeutenden
Ereignisses zukam. Keine grofle Hoffnung, jenes Wissen
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auf anderem Wege zu erlangen: so etwa mochte es dem
Sokratesschiiler undenkbar scheinen, auBler durch die Beriih-
rung mit dem unvergleichlichen Meister zu htherem geistigem
Leben erweckt zu werden. In einer Upanishad spricht der
Schiiler zum Lehrer '**: ,,Von Minnern deinesgleichen, Er-
habener, habe ich sagen horen, dafl das vom Lehrer emp-
fangene Wissen am besten zum Ziel fithrt.“ An einer an-
deren Stelle findet sich dafiir das Gleichnis von dem mit
verbundenen Augen in die Irre Gefilhrten. Die Binde wird
ihm abgenommen, und er ldBt sich den Weg in die Heimat
sagen: so weifl auch ,,wer einen Lehrer gefunden*, daf er
zum Erlosungsziel gelangen wird. Begreiflich also, daB sich
die Vorstellung dieses Wissens von Anfang an mit dem
konkreten Bilde erhabener Wissender und ihres Lehrens
eng verkniipft hat.

Die #uBlere Umrahmung der Erzihlungen von solchen
Mitteilungen, die Schilderung der Personen, der zu Grunde
liegenden Situation ist stets sehr einfach. Die Minner, die
hier mit einander reden, sind selbstverstiindlich iiberwiegend
Brahmanen. Aus deren Dasein liefern die Texte eine Reihe
von Bildern. Knappe, unbeholfene Zeichnungen. Aber in
ihnen weht die Luft, die jene Alten atmeten. Und uns
treten bald ehrwiirdig, bald bizarr, die Schattenbilder ihrer
selbst entgegen, der brahmanischen Denker — derer, die
sich in geheimnistuerischen Wortschwall hiillten, und auch
jener, die das Mysterium des Brahman entdeckt, in seinem
Anschauen den Frieden gefunden haben.

Bald triigt sich der Vorgang im Brahmanenhaus zu: im
Dorf, denn von stidtischem Leben ist noch kaum etwas
vorhanden. In der Ni#he denken wir uns die Opferstellen
und die Weiden mit den grofen Kuhherden, dem Gliick
und Stolz ihrer Besitzer.

Eine der einfachen Scenen, die sich da abspielen '°*
Mehrere geistliche Herren kommen zusammen, alle ,reich
an Gut und an Gelehrsamkeit“. Sie forschen gemeinsam:
»Was ist der Atman? Was das Brahman?“ Sie gehen

Oldenberg: Upanishaden. 11
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miteinander zu einem vermeintlichen Sachkenner; der aber
fithlt sich seines Wissens nicht sicher und schickt sie weiter zu
einem Andern — merkwiirdigerweise zu einem Konig, bei .
dem sie dann ihr Ziel erreichen. Auf diese Rolle, die bis-
weilen einem Konig zugeteilt ist, kommen wir spiter zuriick.

Ein andres kleines Bild. Zwei Brahmanen speisen
zusammen. Ein bettelnder Schiiller tritt an sie heran. Man
gibt ihm nichts. Er weifl ein sinnreiches Riitsel aufzugeben.
»Reicht thm zu essen*, heifit es nun.

Ein Jiingling, ,,Wahrlieb* mit Namen, meldet sich bei
einem Lehrer, um als sein Schiiler einzutreten. Der fragt
ihn, aus welcher Familie er ist. Meine Mutter hat mir
gesagt, sie ist in ihrer Jugend viel herumgekommen; wer
mein Vater ist, wei sie nicht. So ehrlich, entgegnet der
Lehrer, spricht nur ein Brahmane. Hole das Brennholz; du
sollst mein Schiiler sein.

Der Sohn des Brahmanen kommt gelaufen. Jemand
hat ihm Fragen gestellt, die er nicht beantworten kann.
Weifl der Vater die Antwort? Nein — ,,soweit solltest du
mich kennen, mein Lieber! Alles, was ich selbst weif}, das
habe ich dir auch gesagt.“ Und der Vater geht zu jenem
Frager und meldet sich ihm als sein Schiiler an.

Der Sohn, 24 Jahre alt, ist von der Lehrzeit zum
Vaterhause zuriickgekehrt, wissensstolz, aufgeblasen. Aber
das kostbarste Wissen besitzt er nicht. Der Vater spricht
ihm- von dem Einen Seienden. Es ist der Vater und der
Sohn, zwischen denen jenes Wort gefallen ist: Tat tvam asi,
»Das bist Du, o Svetaketu. ,

Gatte und Gattin reden miteinander. Yajfiavalkya, im
Begriff als Einsiedler die Welt zu verlassen, will Teilung
halten zwischen seinen beiden Frauen: Maitreyi, ,die die
Rede vom Brahman kennt“, und Katyayani, ,die nur wei},
was die Weiber wissen“. Wir haben schon beschrieben
(S. 118), wie Maitrey1, irdischen Besitz verschmithend, zu
wissen verlangt, wie es mit der Unsterblichkeit im Jen-
seits steht. ,Lieb bist du mir wahrlich und hast das Liebe
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noch gemehrt“, spricht der Gatte. ,Wohlan! Ich will es
dir jetzt erkliren. Du aber bedenke wohl, was ich dir
sage.“ Und so heben jene tiefsinnigen Reden des Yajfiavalkya
an. ,Also sprach Yajfiavalkya und zog seines Weges.“

Oft hat der Wissende es mit einem reichen Weltmann,
insonderheit mit dem Konig zu tun. Diesen kleinen heerden-
reichen Despoten zeichnen die Upanishaden so, wie der brah-
manische Philosoph ihn sich trfumt: von unbegrenzter Ge-
flissentlichkeit und Demut gegeniiber den geistlichen Be-
riithmtheiten und von ebenso unbeschriinkter Gebelust. DafB
in Wahrheit das Dasein der brahmanischen Herren von
koniglicher Gnade und Laune durchaus abhiingig ist, bleibt
trotz jener Idealisierungen doch fiihlbar.

Da ist jener Notleider, der Brahmane Ushasti (oben S.5),
dem es gelungen ist, sich eine Portion Reisschleim zu er-
betteln. Am nichsten Morgen steht er auf und sagt zu -
seiner Frau: ,Hiitte ich jetzt nur zu essen, wollte ich auch
schon zu Besitz kommen.“ Zum Gliick hat ihm die Frau
vom vorigen Tage her etwas verwahrt: ,Da ist ja noch Reis-
schleim, Mann!“ Er ifit und geht hin, wo der Konig eben
ein Opfer darbringen 1#8t. Die Siinger, welche die Litanei
anstimmen sollen, sitzen schon an ihrem Platz. Er setzt
sich ohne weiteres zu ihnen und redet sie mehr deutlich als
hoflich an: Euer Kopf mufl euch zerspringen, wenn ihr,
ohne die und die geheime Kunde zu besitzen, singen werdet.
»Da standen jene davon ab und saflen stumm da.“ Der
Konig aber weifl den erhabenen Gast gebiihrend zu schiitzen.
Er stellt ihn alsbald bei seinem Opfer an. Wobei jener
nicht versdumt, sich so viel Lohn auszubedingen, wie alle
anderen Priester zusammen bekommen. Und nun, auf deren
bescheidentliche Bitte, belehrt Ushasti sie iiber jenes Geheim-
nis, mit dem er ihnen vorher so kriiftiz aufgetrumpft hat.

Das seltsamste Bild vom Verkehr des Weisen und des
Reichengibt die Geschichte von Raikva: uns méchte als Zerrbild
erscheinen, worin in Wahrheit ein echtes Stiick altindischer
Wirklichkeit enthalten ist. Die Giinse, die nachts vortiber-

11*
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fliegen, haben den Ruhm Raikva’s gesungen. Wer ist
Raikva? Man sucht ihn vergebens. Endlich findet man
ihn, ,,wo man einen Brahmanen suchen mufl* — er sitzt
unter einem Karren und schabt sich den Aussatz. Nun
zieht der reiche Janasruti zu ihm hinaus und bringt als
Geschenk sechshundert Kiihe, Goldschmuck, einen Wagen
mit Maultieren: ,,Lehre mich, welche Gottheit du verehrst —
wir erkennendas stehende Leitmotiv der Upanishaden (S.155ff.),
dieFragenach der darzubringenden Verehrung. Doch so billig
ist der Weise nicht zu haben. ,,Hihihi, du Sadra! Behalte
das alles fiir dich, samt den Kiihen!* Nun holt Janasruti
statt der sechshundert Kiihe tausend, dazu seine Tochter;
die bietet er ihm samt dem Dorf, in dem der Weise sitzt.
,Da richtete (Raikva) ihr (der Tochter) Antlitz in die Héhe
und sprach: ,Hahaha, all die (Kiihe), du Sudra! Mit diesem
Antlitz allein hiittest du mich zum Sprechen gebracht!‘“ —
und er teilt ihm die Kunde mit, die jener begehrt.

Unter den Konigen ist Janaka, der Beherrscher der
Videhas, der grofite Gabenspender. Wo ein Fiirst beson-
dere Gebelust zeigt, kommen die Leute gelaufen und rufen:
»Ein Janaka! Ein Janaka!* Mit diesem freigebigsten und
frommsten Konig gehort eng zusammen der Weiseste der
Weisen: jener Yajfiavalkya, von dessen Gespriich mit seiner
Gattin die Rede war. Der Konig sitzt da, um Audienz zu
erteilen. Da erscheint der Brahmane. ,,Yajfiavalkya! Wes-
halb bist du hergekommen? Triigst du nach Kiihen Ver-
langen oder nach subtilen Gesprichen?* ,Nach beidem,
grofler Konig. Im Laufe einer solchen Unterredung sagt
Janaka einmal tiber das andere: ,,Ich schenke dir tausend
Kithe mit einem Stier wie ein Elefant.* Yajfiavalkya er-
wiedert: ,,Mein Vater hat gemeint, ehe man den andern
belehrt hat, soll man nichts annehmen.“ So geht das Ge-
sprich weiter. Zum Schlufl sagt der Konig: ,,Friede sei
mit dir, Yajnavalkya, der du, Erhabener, uns den Frieden
verkiindest. Verehrung sei dir! Da nimm die Videhas und
nimm mich selbst hin!*
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Einmal hat Janaka ein Opfer mit reichem Opferlohn veran-
'staltet 1. ,,Daselbst hatten sich Brahmanen von den Kuru und
Paficala ') versammelt. Dabegehrte Janaka, der Videha, zu er-
kennen, wer von diesen Brahmanen wohl der gelehrteste
wiire, Und er nahm tausend Kiihe, und an den Hoérnern
einer jeden waren zehn Padas (Gold) befestigt. Und er
sprach zu ihnen: ,Erhabene Brahmanen! Wer von euch
der grofte Brahmane ist, treibe diese Kithe heim!* Die
Brahmanen aber wagten das nicht.© Worauf Yajfiavalkya
die Kithe durch seinen Schiiler heimtreiben lifit. Zornig
fragt man ihn: Du bist also der grofite Brahmane? Er
antwortete: ,,Wir beugen uns vor dem griBten Brahmanen.
Aber auf diese Kithe haben wir Lust“ — nicht ohne Fein-
heit lehnt er scheinbar ab, den stolzen Anspruch zu er-
heben, und macht ihn doch in der Tat sehr deutlich geltend.
So entbrennt nun das Kampfspiel der Reden. Neun Gegner
treten mit ihren Fragen gegen Yajfiavalkya auf, um einer
nach dem andern zu unterliegen; in Reihe und Glied mit
den brahmanischen K#mpen auch zwei Brahmanenfrauen.
Eine von diesen Frauen ist es, die besonders temperament-
voll ihren Angriff erdffnet, im voraus dem Gegner zu Ge-
miite fiihrt, welch schweren Stand er haben wird: ,,Wie
der Sohn eines Gewaltigen vom Kasi- oder Videhaland
seinen abgespannten Bogen spannt und zwei feindedurch-
bohrendePfeile in der Hand sich aufmacht, so habe ich mich
gegen dich mit zwei Fragen aufgemacht. Die lose du mir.«
Doch wie alle anderen wird auch diese streitbare Philosophin
zum Schweigen gebracht und sagt zu ihren Genossen:
»,Erhabene Brahmanen! Seid froh, wenn ihr von ihm da-
mit loskommt, daB ihr ihm eure Huldigung bringt. Besiegen
aber im geistlichen Redestreit wird ihn von euch keiner!*

1) Zwei Volksstimme des nordwestlichen Indiens (Gegend von Delhi),
wihrend die von Janaka beherrschten Videhas weiter siiddstlich, am
Ganges abwirts (Gegend nordlich von Patna) wohnen. Bei den Kuru
und Paficila ist die Heimat der brahmanischen Opferwissenschaft, die sich
von da zu den Videhas verbreitet hat.
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Der noch ibrige letzte der neun Kimpen liBt sich nicht
warnen. Selbstverstindlich unterliegt auch er. ,Dich also
haben diese Brahmanen sich dazu genommen, die Kohlen fiir
sie zu loschen*, sagt Yajfiavalkya veriichtlich. Und seines
Gegners Kopf zerspringt: das gebiihrende Schicksal dessen,
der die Priifung nicht besteht. ,,Und Diebe raubten seine
Gebeine, indem sie sie fiir etwas anderes hielten.* —

Hier und da ist in den Upanishaden die Rolle zwischen
Brahmanen und Konig vertauscht. Einem solchen Fall sind
wir schon begegnet (S. 162). Ein zweiter ist der folgende '*.
Der Brahmane Gargya hat vergeblich versucht, dem Konig
Ajatasatru von Kadi (Benares) das Brahman zu erkliren.
Er muf beschiimt stillschweigen. , Ajatasatru aber sprach:
,Bist du am Ende?* ,Ich bin am Ende. ,Das reicht nicht
hin, (das Brahman) zu erkennen. Da sprach Gargya: ,Ich
will dein Schiiller werden. Ajatasatru aber antwortete:
,Das ist ja gegen alle Ordnung, daB ein Brahmane eines
Kshatriya Schiiler wird, damit ihm der das Brahman erklirt.
Doch unterweisen will ich dich.'“ Und was der Brahmane
nicht gekonnt hat, gelingt dem Konig.

Man hat mit Stellen wie dieser die Auffassung zu be-
grinden gesucht, dal im Gegensatz zur alten Opfertheo-
logie der Brahmanen die Lehre vom All-Einen als Schopfung
des ftirstlichen Standes anzusehen sei. ,,Der Kriegerkaste*,
sagt ein hervorragender Forscher'’, ,,gebiihrt der Ruhm, in
richtiger Erkenntnis des gedankenlosen Opferwesens und
seiner albernen Symbolik, durch ErschlieBung einer neuen
Ideenwelt den grof8en Umschwung in dem geistigen Leben
Altindiens bewirkt zu haben.“ Mir scheint dies weit tiber
das Ziel hinaus zu treffen. Den Zeugnissen, die Kshatriyas im.
Gegensatz zu Brahmanen als Kenner htchster Geheimnisse ver-
herrlichen, steht die groBe Uberzahl andrer entgegen, die eben
jenes Wissen vielmehr Brahmanen zuschreiben: wie beispiels-
weise jene Stelle iiber die Weltentsagung der Erkennenden
(S. 139) davon spricht, da Brahmanen das Trachten nach
Sohnen und nach Habe aufgebend als Bettler einherziehen.
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Schwerlich ist dieser so begreifliche Sachverhalt durch die Er-
wigung zu entwerten, dafl die Redaktion der Texte auf Brah-
manen zuriickgeht, und daf darum wenige diesen ungtinstige
Zeugnisse schwerer wiegen als viele glinstige. Man erinnere
sich, wie schrittweise und durchaus unmerklich die Speku-
lationen der Brahmanlehre aus denen der Opfersymbolik,
also aus Gedankenkreisen offenbar priesterlicher Natur, sich
entwickelt haben. Wie es das Brahman als die dem Veda-
wort und Brahmanenstand innewohnende Potenz war, das
zum Brahman als dem Absolutum aufgestiegen ist. So be-
antwortet sich die Frage wohl von selbst, ob vornehmlich
Brahmanen oder Kshatriyas das Allwesen in der Gestalt des
Brahman erfaBt haben.

Das aber scheint doch richtig, dafl Anfiinge einer An-
teilnahme des weltlichen Standes an dieser geistigen Be-
wegung in Zeugnissen wie den erwihnten eine Spur hinter-
lassen haben'). Ihrer ganzen Natur nach mufite ja diese
Bewegung je linger je mehr die auf dem Zauberglauben
alter Zeiten beruhende Ausnahmestellung des Brahmanen-
standes zurlickdriingen. Wie konnten vor der Uberhoheit
des All-Einen, vor der Wucht des Erldsungsproblems sich
auf die Dauer die Unterschiede behaupten derer, die aus
dem Kopf und die aus den Armen des Purusha entsprungen
waren, der zum Somatrank Befihigten und der Nicht-
befihigten? Weltlichem Adel hat spiiter Buddha und sein
Zeitgenosse Nataputta, der Begriinder der Jainagemeinde,
angehort®). Die beherrschende Stellung solcher Minner in
der religivsen Bewegung bereitet sich hier vor. Aber einst-
weilen nur in vereinzelten Ansitzen: wofir vielleicht auch

1) Die ersten Anfinge eines Eindringens von Adligen in priester-
liches Wissen brauchen das nicht gewesen zu sein. Man sche etwa, wie
im Satapatha Brahmana (XI, 6, 2) ein Konig — allerdings ist es Janaka —
als tiefster Kenner den Geheimsinn des Agnihotra (Feueropfers) dem Yajiia-
valkya erklirt.

%) Soll man in diesem Zusammenhang drittens (mit Garbe) den
Namen Krischna's nennen? Ich habe Bedenken.
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geltend gemacht werden kann, daf}, so viel ich sehe, die
Texte nie fiirstliche Perstnlichkeiten die spekulativen Pro-
bleme unter sich erdrtern lassen, wie doch wohl erwartet
werden durfte, wenn es sich hier in der Tat um Schopfungen
des Kshatriyastandes handelte. Vielmehr sind es bestiindig
Brahmanen, die von den Kshatriyas belehrt werden. Und
fast immer wird dabei die Abnormitit ausdriicklich hervor-
gehoben'). Damit wird die Leistung der Adligen zu gleicher
Zeit anerkannt und so zu sagen als merkwiirdige Ausnahme
charakterisiert, welche die Regel bestitigt. Bis diese Aus-
nahme selbst Regel geworden ist, mufiten noch Jahrhunderte
vergehen.

Der geistigen Atmosphiire, die sich in den Upanishaden
darstellt, wiirde etwas von voller Echtheit fehlen, wiren
dort die Dialoge allein in der Welt irdischer Wirklichkeit
eingeschlossen, unter Brahmanen und Brahmanenfrauen,
Schillern und Fursten. Fiir die Denker dieser Zeiten so
gut wie fiir die Massen flieBt Irdisches und Uberirdisches,
Natur- und Zauberwelt ununterscheidbar in einander. So
schligt denn hier, wie frither in den Brahmanatexten (S. 10),
das heilige Wissen auch in andern Geistern als mensch-
lichen seinen Sitz auf. Unter den Lehrern von den hochsten
Geheimnissen erscheint kein Geringerer als Prajapati, der
Herr der Geschopfe. Indra von den Géttern, Virocana von

1) So auch in dem 8.167 A. 1 erwiihnten Gesprich tiber das Agnihotra,
wo Yajliavalkya den Gedanken an eine Disputation der Brahmanen mit
dem Konig zurtickweist: ,Wir sind ja doch Brahmanen, und er ist von
koniglichem Stande. Besiegen wir jenen, wen kénnen wir sagen, dab wir
besiegt haben? Besiegt er aber uns, wird man zu uns sagen: Da hat
ein koniglicher Mann die Brahmanen besiegt. Der Abschnitt schlieBt
sehr charakteristisch damit, daB Yajiiavalkya dem Janaka zum Dank fiir
die empfangenen Lehren einen Wunsch bewilligt. Der Konig wiinscht
sich, nach Belieben eine Frage an jenen tun zu diirfen. ,Von da an war
Janaka ein Brahmane.® Also derselbe Autor, der hier den Brahmanen
durch den Konig belehrt werden 14Bt, weist die Rolle des eigentlichen
Beantworters von Fragen schlieflich doch dem Brahmanen zu und lift

den Konig, der ihm darin Konkurrenz zu machen verstanden hat, eben
dadurch sich zur Brahmanenwiirde erheben.
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den Dimonen ist sein Schiiler.'” Freilich gelingt dem
Upanishadenverfasser nicht, oder vielmehr er versucht tiber-
haupt nicht, was kein griechischer Autor sich leicht hiitte
entgehen lassen: der Verlegung der Szene in so erhabene
Umgebung entsprechende Wirkungen abzugewinnen, die
Gotter in einer Tonart reden und Dinge sagen zu lassen,
die sich eben nur fur Gotter schicken. In der Tat verliuft
alles ganz in irdischem Geleise: etwa wie es auBlerhalb des
Gesichtskreises der d#lteren indischen Plastik lag, Gotter-
gestalten in ihrer Gottlichkeit itber die menschlichen hervor-
zuheben. Prajapati ist nichts als ein gewthnlicher Brah-
mane und Lehrer; Indra ist der verstindige Schiiler, Viro-
cana der torichte. Man sieht das planlose Hinundhergreifen
dieser Verfasser nach Gestalten, an die sie die neuen Ge-
danken heften konnen. Hier verfallen sie auf die alten
Gotter, und nun werden die in der Atmosphiire der Brah-
manenschule — eine seltsame Travestie — zum Schulmeister,
zum Schiller. Anderswo fillt die Rolle des Wissenden dem
Geist (Gandharva) zu, der in einem besessenen Weibe wohnt;
er spricht mit den geistlichen Wanderern, die dahin kommen,
wo die Besessene ist. Wieder in einem andern Abschnitt
sind Tiere die Spender der Offenbarung. Den Brahmanen-
schiiler, der die Herde seines Lehrers treulich hiitet, bis die
vierhundert Rinder sich auf tausend vermehrt haben, redet
ein Stier an und erklirt ihm ein Viertel des Brahman: ,das
Feuer wird dir ein weiteres Viertel kund tun“ — und nach
dem Feuer die Gans, nach der Gans der Vogel Madgu. Mit
so wenigen Strichen des Bild gezeichnet ist, man sieht die
Szene vor sich, beim Schein des indischen Abendrots, nahe
den Wassern der Yamuna oder des Ganges, zwischen
Feldern und Dschungel. ,Als es Tag geworden war, trieb
er die Kithe weiter. Wo sie gegen Abend hinkamen, legte
er Feuer an, pferchte die Kiihe ein, legte ein Holzscheit auf
und setzte sich westlich vom Feuer nieder, das Antlitz gegen
Osten gekehrt. Da kam die Gans auf ihn zugeflogen* —
und hinterher: ,Da kam der Vogel Madgu auf ihn zuge-
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flogen und sprach zu ihm —.“ Vielleicht Umformung eines
alten Mirchens, in dem die Tiere zum Knaben von ganz
andern Dingen redeten, wie sich’s fiir ein Mérchen schickt*)?
Was nun aber diese seltsamen Lehrer sagen, ist wieder
nichts andres, nicht unmittelbarer, tiefer, wilder, als die all-
tigliche Weisheit der Brahmanenschulen. —

Blicken wir von diesen Mirchenbildern noch einmal
auf die menschlichen Figuren der Upanishaddialoge zurtick.

Die Miinner, die zuerst hinter der phantastischen Wirr-
heit ihres Weltbildes das Ewige, Eine erkannt haben, treten
im Einklang mit der geschichtlichen Wirklichkeit hier noch
durchaus in der Vielheit auf. Erst spiitere Zeiten konnten
solche Einzelgestalten eines Unvergleichlichen schaffen wie
des Buddha: so wie in anderm Lande auf die Menge der
groBen und kleinen Propheten der eine Gottessohn gefolgt
ist. Vielleicht doch ein erster Anfang der Entwicklung zu
solcher Unvergleichlichkeit: Yajnavalkya, der schlechthin
Wissende, Uberlegene.

Im Ganzen sind es keine Idealgestalten, diese Denker
der Upanishaden. Die menschlichen Schwichen, mit denen

der Drang nach Wissen und Erlosung sicher bei recht "~

vielen — hier wie anderwiirts — widerspruchsvoll vermischt -
blieb, sind unbefangen, man kann sagen ahnungslos mit
verzeichnet. Sogar der Anflug von Schmutz, der zu indi-
schem Asketentum zu gehoren pflegt, ist nicht vergessen.
Eine groBie Rolle spielt, unveriindert aus der Vorzeit tiber-
kommen, die eifrige Liebhaberei fiir die Sportsleistungen
geistlicher Turniere, fiir moglichst effektvolles Dartun davon,
daBl man weiB, was alle andern nicht wissen. Jenes Wort
einer Upanishad, daf streitsiichtig die kleinen Leute sind,

1) Man kann etwa vergleichen, wie der alte Mythus von der Herab-
holung des Soma durch den Adler in den Brahmanatexten zu der ebenso
beliebten wie absurden Geschichte von seiner Herabholung durch das
VersmaB Gayatri umgeformt ist (vgl. oben S.17). — Hier sei noch auf
die Erzihlung mehrerer Upanishaden hingewiesen vom Streit der Sinnes-
organe tiber den Vorrang: gewif auch Bearbeitung eines Murchens.
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wilhrend den Groflen die Gabe des Sinnens zuteil geworden
ist, beherzigt man recht unvollkommen. Man ist Virtuos und
will als solcher anerkannt werden. Dem minderwertigen
Rivalen mag es iibel gehen. Ihm begegnet die unverfilschte
derbe Ironie, Grobheit, Hafl der guten alten Zeit. Nicht
genug, daB ihm ,der Kopf zerspringt“: R#uber miissen
seine Gebeine stehlen (S, 166) — diese Unglicksmenschen
glaubten etwas Besseres erwischt zu haben! ' Der Sieger
aber nimmt befriedigt neben der Ehre auch die Kiihe mit
den goldbehiéingten Hornern entgegen. Und sollte ein weiser
Mann fiir solchen Besitz unempfiinglich sein, bleibt die
Chance, daf3 er fir ein schones Miidchen mehr Verstiindnis
hat. So fehlt in der Tat hiufig recht viel daran, daB die
neuen hohen Ideale vom ganzen Menschen Besitz ergriffen
hitten. Aber dann doch wieder: das Verlangen nach Er-
kenntnis der groBlen Geheimnisse, wie echt, mit wie tiber-
zeugender Kraft spricht es sich an so mancher Stelle aus!
Wie heben sich von der AuBerlichkeit jener Redekiimpfe die
Gespriiche zwischen Vater und Sohn, zwischen Gatten und
Gattin, zwischen dem Weisen und seinem fiirstlichen Jinger
ab! Das Gesicht dessen, der das Brahman kennt, erglinzt.
Der Greis ordnet sein Haus und zieht heimatlos von dannen.
Welches Bewufitsein davon, daB hier ein Gut in Frage
kommt, das seines Gleichen nicht hat! —

Nach der Umrahmung der Dialoge, den auftretenden
Personen, ihren Stimmungen, lernen wir weiter, von aufien
nach innen fortschreitend, die Kunst oder den Mangel an der
Kunst kennen, die sich dieses Apparats bedient, um die Gedan-
ken und Gedankengiinge entstehen, sich entwickeln zu lassen.

Hier sei vorangeschickt, da zum Charakter der dia-
logischen Prozedur, deren Mechanismus wir zu betrachten
haben, dies gehort, dafl sie in gewisser Weise zugleich die
Eigenschaften eines Zaubervorganges an sich triigt.

Rechtshistoriker haben bemerkt, daB auf niederer Kultur-
stufe das ProzeBverfahren eine Art Zauber ist. Die Gramma-
tiker des Zeitalters, mit dem wir uns hier beschiftigen —
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schon jetzt wurden ja grammatische Forschungen eifrig be-
trieben — vermischten ihre Beobachtungen iiber Laute und
lautliche Vorgiinge mit Mystik und Zauber'*®; wer die
Vokale und die VerschluBlaute richtig aussprach, verlieh
damit Indra Kraft und schiitzte sich selbst gegen den Todes-
gott. So wohnt ein deutlicher Anflug von Zauberhaftem
auch den Disputationen_der Upanishaden bei. Die dialek-
tischen Erfolge und Miflerfolge haben ihre magischen
Wirkungen. Die Verwandten dessen, der sich in einen
solchen Streit einliflt, vergiefen Trénen und denken an
ihn wie an einen Toten'®®. Denn Verwlinschungen, die
der Sieger tiber den Unterliegenden ausspricht, erfiillen sich
— kein Wunder, dafl die Brahmanen ,der friiheren Zeiten“
gern ein Stiick Gold zu sich steckten, um nétigenfalls den
Gegner hinsichtlich solcher Verwiinschung milde zu stimmen.
Man droht einander zauberhafte Schddigung durch die ge-
fishrlichen mystischen Miichte an, von denen eben im Dialog
die Rede ist. Die sind selbst zugegen und lauern darauf,
zum Verderben des Unkundigen oder Vorwitzigen einzu-
greifen. Wer statt zur Verehrung des Atman selbst sich
zu der andrer Wesenheiten bekennt, die in Wahrheit nur des
Atman Auge oder Atem sind, der muB sich vom Gegner
sagen lassen, daB er sein eignes Auge, seinen eignen Atem
in Gefahr bringt: ,,Blind wiirst du geworden, der Atem wire
von dir gewichen, wenn du nicht zu mir gekommen wirest
(die wahre Verehrung zu lernen)“. Wer mit seinen Fragen
nicht an der rechten Stelle Halt macht, verfiillt dem Ver-
derben, durch das ewige Ordnung sich an solchem Uber-
griff riicht. Fragen darf man allein, wie die niederen Welten
in immer hohere Welten ,eingewoben und verwoben“ sind
— bis zu den Brahmanwelten. ,,Worin nun aber sind die
Brahmanwelten eingewoben und verwoben?* Da ant-
wortete er: ,Gargi! Uberfrage nicht, daB dein Kopf nicht
zerspringe. Eine uniiberfragbare Gottheit iiberfragst du.
Gargi! Uberfrage nicht!* Da schwieg Gargi, des Vacaknu
Tochter, stills*°,
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Zu dieser Zaubersphire, in der die Dialektik arbeitet,
paBt ganz das Bild ihrer eigentlich dialektischen Qualitiiten.

Nattirlich in schirfstem Kontrast erscheint auf der
einen Seite die Hauptperson, der Wissende — vielmehr ein
Wissender als ein Denker —, auf der andern Seite der
Nichtwissende oder die Nichtwissenden, Fragenden — migen
sie nun in ehrlicher Wiflbegierde oder in aggressiver Ab-
sicht fragen —, oder auch die vermeintlich Wissenden, deren
Nichtwissen entlarvt wird.

Der Vorgang nun, der Wissen erzeugt, falsches Wissen
zu nichte macht, ist meist tber das Stadium primitiver
Unentwickeltheit noch wenig fortgeschritten. Vom litera-
rischen Abbild dieses Vorgangs in den Upanishaden gilt das
ohne Zweifel vor allem deshalb, weil es von ihm selbst in
Leben und Wirklichkeit jenes Zeitalters gegolten haben
wird.

Zwischen Nichtwissen und Wissen liegt hier kein
schrittweises, innerem Gesetz folgendes Aufsteigen, sondern
ein Sprung. Der Nichtwissende wird vom Andern nicht an-
geregt, in seinem eigenen Bewufitsein und im Anschauen
der Dinge die Spuren aufzusuchen, die zum Wissen fithren.
Das Wissen wird ihm fertig in den Schofi geworfen?).
Der vermeintlich Wissende spricht eine Meinung aus, die
schwerlich Jemand im Ernst hiitte hegen kionnen; sie ist
eben nur Sprungbrett fiir den Dialog. Er wird vom Gegner,
dessen Uberlegenheit sich fiir den gldubigen Horer von selbst
versteht, mit einer orakelhaften Auferung iibertrumpft. Da
muB} er denn stillschweigen oder sich als Schiiler des Siegers
erkliren, sofern der Ausgang nicht noch deutlicher markiert
wird, dem Uberwundenen der Kopf zerspringt. Wie schwer
sich in der Tat die Vorstellungsmassen, mit denen man zu
schaffen hat, einer fester und feiner zugreifenden Behand-
lung figen wiirden, ist klar; schon oben (S. 160) wurde dies
bei der Besprechung der so vagen ,Verehrungsformeln“

1) Von einem Fall, der mir als Ausnahme erscheint, ist in Anm. 111
(am Ende dieses Buchs) gesprochen.
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angedeutet. Allzu viel ist eben noch iihrig vom alten Spuk
der aufsteigenden, verschwindenden, fortwihrend sich wan-
delnden, in jedem Lufthauch flatternden Phantasmen. Von
jener Weise die Natur anzusehen, wo man am mensch-
lichen Herzen die fiinf Gotterhthlungen wahrnimmt, im
Sonnenball den goldnen Mann, goldhaarig, goldbirtig, bis
zur Nagelspitze ganz Gold. Wie sollte es da von Beweis-
fithrungen mehr geben, als — ganz wie in der Brahmana-
zeit — Anfiinge'", Bruchstiicke, vor allem Surrogate: Gleich-
nisse, phantastische Betrachtung irgendwelcher Eigentiim-
lichkeiten von Worten, z. B. ihrer Silbenzahl, oder Spiel
mit Wortankléingen. Die wirklichen Beweise liegen hier
nicht in dem, was als Beweis vorgetragen wird, sondern in
der instinktiven inneren GewiBheit, die im Hintergrund
steht, michtig aber dumpf, zu Tiefem und Flachstem gleich
bereitwillig Ja sagend.

Als oben (S.153f.) vom Bestehen der Upanishaden aus
kleinen meist regellos aneinander gereihten Textstiicken die
Rede war, fand sich schon Gelegenheit zu bemerken —
woran hier bei Betrachtung der Struktur der Dialoge zu-
riickzuerinnern ist —, daB Ansiitze zu planmiBigem Aufbau
der Gedankengiinge immerhin doch nicht fehlen. Es wurde
auf jene Rede des Yajfiavalkya hingewiesen, die nach dem
wachen Zustand des Menschen den Traumschlaf, den Tief-
schlaf, den Tod des Unerlosten bespricht, um endlich ihr
Ziel zu erreichen, das Eingehen des Erlosten ins Brahman:
zugleich ein stufenweises Fortschreiten und ein Arbeiten mit
dem doppelten Kontrast von Traumschlaf und Tiefschlaf,
unerlostem und erlostem Sterben. Anderwirts bietet sich
als Geriist fiir den Aufbau der Gedankenmasse, nicht ohne
ein gewisses Geschick verwandt, die Aufeinanderfolge meh-
rerer etwa in einem Wettstreit des Wissens konkurrierender
Unterredner dar. Oder auch ein Bericht des Fragers an
den Wissenden dariiber, was ihm vorher von andern, ver-
meintlich Wissenden, gesagt ist, wodurch dann die Be-
lehrung vonseiten des wirklich Wissenden vorbereitet wird:
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ein Darstellungsschema, das schon hier ganz #hnlich wie
spiiter bei den Buddhisten begegnet.

Konig Asvapati*'* fragt jeden der sechs Schriftgelehrten,
die zu ihm gekommen sind: ,Als was verehrst du den
Atman?“ Der Eine antwortet: als den Himmel! Die An-
dern: als die Sonne — den Wind — die Erde, und Ahn-
liches. Dem, der den Himmel genannt hat, erwidert der
Konig, daB der Himmel doch nur das Haupt des Atman ist.
Die Sonne: nur sein Auge. Wind, Erde: nur Odem, Fiile.
So wird der SchluB vorbereitet: man soll den Atman nicht
als etwas Drauflenstehendes, von sich Gesondertes verehren,
sondern als das Zentrum von allem, als das eigne Selbst.

Ahnlich im groBen Redestreit Yajfiavalkya’s mit den
neun Gegnern.''* Der Lehre vom Brahman, auf die das
Ganze hinzielt, wird ein Fundament von Gedanken gerin-
geren Ranges untergebaut. Man fiingt von Verhiltnissen
des Opfers und ihrer geheimen Bedeutung an. Der sich
als Meister des hdchsten Wissens bewithren wird, zeigt hier
seine Herrschaft auch iiber dessen niedere Gestalten. Da
handelt es sich um die Verse, die der Hotarpriester vor-
triigt, und um die Opferspenden dargebracht vom Adhvaryu,
um Wind und Mond, um Einhauch und Aushauch. Der
kundige Horer fithlt wohl, daB das alles nur Vorspiel ist.
Bald kommt man dem Ziel niher. Tod, Jenseits wird be-
riihrt und die Macht des Karman. Wo sind des Parikshit
Nachkommen .hingegangen? Auch jetzt noch wirrt sich
GroBes und Kleines durcheinander: Gott Indra als Falk,
der Wind als die Besonderung und als die Vereintheit, die
Abwehr des Wiedertodes. Da blitzt die Frage aller Fragen
auf: ,Das Brahman, das offenbare, nicht verborgene, den
Atman, der in allem darinnen ist: den erklire mir!* Und
im Munde des folgenden Unterredners Wort fir Wort die-
selbe Frage: ,Das Brahman eben, das offenbare, nicht ver-
borgene, den Atman, der in allem darinnen ist, den erklire
mir.* Wie konnte der ganze Nachdruck, der auf dieser
Frage liegt, stirker fithlbar gemacht werden als durch solche
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Wiederholung? Und nun steigt von den verschiedensten
Ausgangspunkten die Gedankenbewegung immer zum selben
Gipfel auf. Sie steigt zum Brahman auf von den irdischen
und himmlischen Welten; jede davon ist einer htheren Welt
seingewoben und verwoben“: bis zu den Brahmanwelten.
Zum Brahman wird aufgestiegen von den Elementen und
kosmischen Wesenheiten, Erde, Wasser, Wind, Sonne; in
allem wohnt herrschend das Eine: ,das ist dein Atman, der
innere Lenker, der Unsterbliche. Es wird aufgestiegen
von den Gottern; deren-Vielheit fithrt auf den einen Gott
hin: ,der ist das Brahman, das ,Jene‘: so nennt man ihn.“
Dazwischen dann immer noch Verwirrung iiber Verwirrung
— durch einander Unsterblichkeit, Weiber, Wahrheit, Him-
melsgegenden. Aber das alles utberklingt doch miichtig der
eine Ton. Wieder und wieder dieselben Worte vom Atman
als dem alleinigen Heil: ,was von ihm verschieden, ist leid-
voll. Und endlich — der Dialog hat sich von Prosa zu
poetischer Form erhoben — gipfelt das Ganze in Yajfia-
valkya’s SchluBworten. Sie zeigen in Hymnenton die Vision
des All-Einen, von unbestimmtem Lichtglanz umschwommen:

»Erkennen, Wonne das Brahman ist,

Spende, des Gebers hochstes Ziel,

Des Feststehenden, Wissenden.“
GewiB} ist das nicht voll entwickelte Kunst der Komposition,
kein Ineinanderaufgehen von Form und Inhalt in innerer
Notwendigkeit. Wer wiirde dem hier zu begegnen erwarten?
Aber Plan und Wollen fehlt doch nicht ganz, die wenn auch
nur stiickweise Betiitigung einer Energie, welche das Be-
deutsame, Entscheidende iiber das nur Vorbereitende hin-
aushebt.

Dafl die Wirkung dieses Aufbaus, wie tberhaupt des
Upanishadenstils, auf die alten Horer von der Wirkung auf
uns durchaus unterschieden werden muf}, ist selbstverstind-
lich. Uns erscheint alles, was die fritheren Abschnitte des
eben besprochenen Dialogs fiillt und wovon Ausliéufer auch
in seine Hauptpartien hineinreichen, als Flugsand, als Wort-
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geklingel. In uns entsteht unvermeidlich die Empfindung,
die jeder Leser der Upanishaden allzu gut kennt: die schwere
Beeintrichtigung grofier Eindriicke durch solchen Wust des
Absurden. Aber wir diirfen doch, meine ich, nicht daran
zweifeln, daBl dem Inder auch diese Phantasmen, so lange
eben jedes von ihnen vor seinem leicht beweglichen Geist
stand, bedeutend und eindrucksvoll genug erschienen sind.
DaB die acht Greifer von den acht Ubergreifern gefesselt
werden, daB man durch die drei beim Opfer vorgetragenen
Verse alles, was Odem hat, gewinnt: dies war den Alten
— wenn auch vielleicht jedesmal nur fiir einen Augenblick —
in der Tat ein Aufschluf} iiber Ordnung und Zusammenhang
des Daseins, iiber das Treiben grofier Weltmichte, samt
wertvollem Unterricht dartiber, wie man selbst zu diesem
Treiben Stellung zu nehmen hat.

Die bunte und oft so widersinnig scheinende Mischung
derartiger Einfdlle mit den Ideen vom All-Einen spiegelt
den Werdegang des indischen Denkens in seiner von den
entsprechenden westlichen Entwicklungen tief verschiedenen
Eigenart recht deutlich ab. Aus dem wirren, viele Denk-
gewohnheiten uralten Zauberglaubens in sich bewahrenden
Weltbild der Brahmanazeit war die groBe Neubildung der
Brahmanspekulation als hochst friihreife Frucht hervor-
gewachsen. Damit war in jenes Welthild wohl ein neuer
beherrschender Faktor hineingesetzt worden, aber eine
durchgreifende reinigende Umformung des Bildes, der ganzen
Weise, in der es aufgefafit und wiedergegeben wurde, hatte
darum keineswegs stattgefunden. Auch jetzt noch dachte
man auf weite Strecken hin den Weltlauf nicht anders als
im alten Zauberstil oder im Stil der Opfersymbolik. Und
von diesen unteren Regionen her mischte sich unvermeid-
lich die Armseligkeit und Willkiirlichkeit der sie bevtlkernden
Gebilde in die neuen hohen Gedankenkreise und darum auch
in deren Darstellung hinein. Man meint den Upanishaden
die Nihe des Fastens und aller der Riten anzufiihlen, durch
welche die geistlichen Ménner, die hier redeten, sich zu

Oldenberg: Upanishaden. 12
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heiligem Tun zu bereiten gewohnt waren. Sie fragten wenig
nach den Ordnungen der Natur oder nach den Wirklich-
keiten, die sich im Schicksal der Menschenwelt kundgeben.
Sie kamen vom Opferplatz, aus dem Dunstkreis des Feuer-
opfers, des Somaopfers.

Alles, was hier beschrieben wurde, ist weit tiberwiegend
in Prosa verfafit. Das verstand sich von selbst. Der Zweck
war ja Belehrung, und die natiirliche Form fiir das Belehren
war die prosaische. Vor den Upanishaden die grofen Brah-
manas waren Prosatexte. Nicht anders hat spiiter, nach
der Zeit der ilteren Upanishaden, die Buddhistengemeinde
ebenso den kurz pointierten Fundamentalsitzen ihrer Welt-
betrachtung, den vier ,heiligen Wahrheiten“, wie der ganzen
Masse der ausfiihrlichen Lehrreden vom Weltleiden und von
der Erlosung prosaische Form gegeben. Wie hiitten die
Upanishaden, durchaus auf der Entwicklungslinie zwischen
diesen beiden Textgruppen stehend, eine andere Form haben
sollen, als die jenen gemeinsame?

Die Prosa der Upanishaden ist selbstverstindlich nicht
die lebendige Prosa wirklicher, gesprochener Rede mit ihrem
Wechsel von Licht und Schatten, mit Sprung und Willkiir,
bewegt von den Impulsen des Augenblicks. Sie ist vielmehr
die feierlich gemessene Prosa der Brahmanatexte, aus denen
die Upanishaden ja herausgewachsen sind. Abgesehen von
den kurzen Sitzchen ritueller Formeln ist das die einzige
literarisch fixierte Prosa, die man in dieser Zeit kennt.
Denn Prosa der politischen oder gerichtlichen Rede ist in
Indien nicht vorhanden, und die erziihlende Prosa hat man
literarisch durchzubilden noch nicht versucht'). Unbeein-
fluBit also von anders gearteter, leichterer Sprachkunst formt
jene Prosa ihre nach der Schnur gebauten Sitze, #hnlich

1) Die kunstmifige — oder vielmehr eben nur teilweise kunstmaBige
— Erzihlung bestand aus Prosa mit eingelegten Versen. Feststehenden
Wortlant aber hatten nur die Verse. Die prosaische Umhiillung gab jeder
Erzihler improvisierend mit seinen eigenen Worten.
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den hieratischen Gebilden archaischer Plastik, oft nicht un-
kompliziert, aber immer geradlinig, steif. Jeder wiederholt
eins der wenigen vorhandenen Konstruktionsschemata, hiufig
dieselben Worte kaum variiert, so wie jene plastischen
Figuren gern in langen Reihen erscheinen, einander un-
unterscheidbar gleich. Man mdchte sagen, daB sich auch
hier wieder etwas von jener Sinnesart fiihlbar macht, fiir
welche Sprechen das Austiben eines Zaubers einschliefit itber
das, wovon man spricht. Der Zauber hat seine bestimmte
notwendige Form: so hat hier der sprachliche Ausdruck
eines Gedankens von Natur seine ihm gebilhrende Gestalt.
Diese Gestalt gilt es wiedergeben, nicht nach eigner Willkiir
sie modeln. Nirgends also Abkiirzungen, Fortlassung von
Wiederholungen, die dem heutigen Leser unniitz, ja storende
tote Belastung scheinen. Wiederholt sich doch auch in der
Auflenwelt dasselbe Geschehen, ohne sich morgen darum
kiirzer zu fassen, weil es gestern und heute schon dagewesen
ist. Gern h#uft man synonyme Ausdriicke. Jeder von ihnen
hat das gleiche Recht wie der andre, gehort zu werden;
fehlte einer, wire man nicht gewif, vollstindig gesagt zu
haben, was gesagt werden muB. Beeiltsein gibt es hier fiir
Redende und Horende nicht, keine Ungeduld, diese unerbitt-
liche Langsamkeit des Fortschreitens anzutreiben. In den
Brahmanenschulen und Waldhiitten hat man unbegrenzte
Zeit.

Zu all dem kommt dann noch der EinfluB, den das
Fehlen des Schriftgebrauchs tibt. Wer schreibt, wer liest,
wird leichten Herzens niederschreiben und lesen, auch was
nach Inhalt und Form rein individuelles Gepriige, ephemere
Bedeutung hat. Im schriftlosen Zeitalter aber heifit einen
Text verfassen so viel wie den Anspruch erheben, dafl der
durch alle Zukunft auswendig gewuf}t und von einem Wissen-
den nach dem andern, in feierlich stilisierter Betonungs-
weise, rezitiert werde. Da findet Zufilliges, Personliches
nicht leicht Eingang. Von selbst stellt sich eine Regel-
miBigkeit ein, die dieser Prosa Halt gibt, dem Ged#chtnis

12*
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des Lernenden #hnlich zu Hilfe kommt, wie bei Versen das
VersmaB.

Man sehe beispielsweise, wie die Upanishad den Ge-
danken ausdriickt, daB Wahrnehmung da unméglich ist, wo
es keine Zweiheit von Subjekt und Objekt gibt '

,Wenn er dann nicht sieht, so ist er in Wahrheit ein
Sehender und sieht doch dann nicht. Denn fiir den Seher
gibt es keine Unterdriickung des Sehens wegen dessen Un-
verginglichkeit. Aber es gibt nicht das Zweite, Andre, von
ihm Verschiedene, das er sehen konnte.

,Wenn er dann nicht riecht, so ist er in Wahrheit ein
Riechender und riecht doch dann nicht. Denn fiir den
Riecher gibt es keine Unterdriickung des Riechens wegen
dessen Unverginglichkeit. Aber es gibt nicht das Zweite,
Andre, von ihm Verschiedene, das er riechen konnte.

»Wenn er dann nicht schmeckt, so ist er in Wahrheit
ein Schmeckender und schmeckt doch dann nicht. Denn
fir den Schmecker gibt es keine Unterdriickung des
Schmeckens wegen dessen Unvergiinglichkeit. Aber es gibt
nicht das Zweite, Andre, von ihm verschiedene, das er
schmecken konnte“ . . .

Die Reihe dieser Wiederholungen ist noch nicht fertig.
Was vom Sehen, Riechen, Schmecken gesagt ist, wird
weiter, jedesmal in genau derselben Ausfiihrlichkeit, vom
Reden, vom Horen, vom Denken, vom Berithren, vom Er-
kennen wiederholt: woran sich dann endlich die Zusammen-
fassung schlieBt:

»Wo ein Andres gleichsam wire, da wiirde Einer das
Andre sehen, wiirde Einer das Andre riechen, Einer das
Andre schmecken, Einer das Andre reden, Einer das Andre
horen, Einer das Andre denken, Einer das Andre beriihren,
Einer das Andre erkennen“''s,

Man wird in einem Stiick wie diesem doch nicht allein
die Weitldufigkeit wahrnehmen, sondern auch bemerkens-
werte Anfiinge eines Konnens, das hier und da selbst minder
einfache Figuren des Gedankens richtig aufzuzeichnen ver-
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steht. Ausdriicke, die etwa unserm ,an sich“ oder unserm
Gegensatz des Potentiellen und Aktuellen entspriichen, be-
sitzt man nicht. Aber sind hier nicht doch treffende Worte
gefunden fiir den Zustand des Sehers, des Horers, der an
sich Seher und Horer ist, dessen Sehen und Horen aber
in Ermangelung eines Objekts nicht zur Aktualitit gelangt?

Wenn auch, wie bemerkt, die technische Behandlung
der Prosa in den Upanishaden im wesentlichen genau die-
selbe ist, wie in den Brahmanas, so reiflen doch hier bis-
weilen die Vorstellungen, um die es sich handelt, mit ihrer
so viel stirkeren Wucht die Sprache zu Leistungen fort,
die in den trockenen Darlegungen der alten Opferkunst
nicht ihres gleichen haben. Man denke etwa an jene dem
Sandilya zugeschriebeneRede vom hochstenSelbst(oben S. 57):
wo kennen die Texte der Opfertheologie ein solches Sich-
aufschwingen der Prosa zur Hthe eines Hymnus, wie er
dort seinen Strom geistdurchwogter Beiworte um die Majestiit
des Atman ergieBt? Dieser Fihigkeit, die Fiille des Seins
in der Fillle der Sprache abzubilden, steht auf der andern
Seite auch das Vermogen gegeniiber, fiir Hochstes kiirzesten
Ausdruck zu prigen. Nicht selten geriit man auf diesem
Wege in Dunkelheiten wie in jener Benennung des All-
wesens — welches auch der Sinn dieses Riitsel- oder Zauber-
worts sein mag — als jalan''®. Aber dann wiederum ist
der Wurf gelungen, ist es der Ergriffenheit des Geistes
aufgeleuchtet, das treffende, entscheidende Wort, das in
wenigen Lauten die ganze Tiefe des Mysteriums offenbart.
So wenn iiberkithn die Verneinung als Ausdruck fiir das
Freisein von den Schranken jeglicher Bestimmtheit ergriffen
und das Allwesen genannt wird ,Nein, nein“. Oder wenn
drei kiirzeste Worte, jedes fiir sich genommen farblos, in
wundervoller Schlichtheit und Grofe jenes selbe Wesen im
eignen Ich erkennen lehren: Tat tvam asi ,Das bist Du“.
Wie das ,Nein, nein“ oft im alten Text wiederholt wird,
wie in jenem Gesprich zwischen Vater und Sohn die Rede
des Vaters immer wieder in das unvergleichlich eindring-
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liche ,,Das bist Du, o Svetaketu“ ausliuft, meint man zu
empfinden, daBl schon die Verfasser der Upanishaden selbst
sich der Vollkraft solcher Worte bewufit waren, die in der
Tat dazu bestimmt gewesen sind, von jenem Altertum an
durch Jahrtausende unverwelklich lebendig zu bleiben.

Uber welche Mittel verfligten nun die Upanishadverfasser,
die Einttnigkeit ihrer Darstellung zu unterbrechen und zu
schmiicken?

An erster Stelle ist hier von den Gleichnissen zu
sprechen. Die konnten den Upanishaden so wenig fehlen,
wie sie irgend einer der ihnen verwandten Literaturmassen )
gefehlt haben. GewiBl dienten sie der Verkiindigung vom
All-Einen nicht allein als Schmuck, sondern sie hatten auch
die Bestimmung, die Uberzeugungskraft der Rede zu ver-
stirken, das der Wahrnehmung Entzogene anschaulich zu
machen. Hier und da lag in ihnen wohl auch, diirfen wir
hinzufiigen, eine Anregung fiir die Verfasser selbst, die dazu
beitrug, deren Gedanken iiber den durch das Gleichnis ver-
deutlichten Gegenstand zu befruchten und zu dirigieren.
Besonders an Hohepunkten der Darstellung, wo alles daran
lag, der Phantasie des Horers den Einblick in die jenseitige
Ordnung der Dinge zu ertffnen, lieB man die Gleichnisse
gern in ganzen Reihen, kiirzeren oder lingeren, auf einander
folgen. Vom menschlichen Geist, der bald im Reich des
Wachens, bald in dem des Schlafs weilt und dann jenseits
des Traumschlafs in die Tiefen der Traumlosigkeit hinab-
tauchend einen Vorschmack vom Frieden des All-Einen ge-
niefit, sprechen die Gleichnisse''":

»Wie sich ein grofler Fisch an beiden Ufern entlang
bewegt, am Ostlichen und am westlichen, ebenso bewegt
sich dieser Geist an jenen beiden Stitten entlang, an der

1) Unter denen sei hier die kanonische Literatur der Buddhisten
hervorgehoben. Ich glanbe mir Dank bei manchen zu verdienen, wenn
ich inbezug auf diese den inhaltvollen, schtnen Aufsatz von Mrs. Rhys
Davids erwihne: Buddhist Parables and Similes (The Open Court, Chicago,
Sept. 1908).
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Stiitte des Traumes und der Stiitte des Wachens. Wie hier
im Luftreich ein Falk oder ein Adler von seinem Flug er-
miidet die Fliigel zusammenschliigt und sich zur Rast duckt,
ebenso eilt dieser Geist zu jener Stitte hin, wo er schlafend
keinen Wunsch fiihit, keinen Traum schaut.“

Das Hervorgehen alles Daseins und alles Wissens aus
der Wesenstiefe des All-Einen beschreiben Gleichnisse, zu-
erst dreimal in archaischer Steifheit dasselbe Motiv kaum
variierend, dann zu Neuem fortschreitend:

»Wie, wenn eine Trommel geschlagen wird, man nicht
die Tone drauBen greifen kann: greift man aber die Trommel
oder den Trommelschliger, so hat man auch den Ton ge-
griffen —

»Wie wenn eine Muschel geblasen wird, man nicht die
Tone drauBen greifen kann: greift man aber die Muschel
oder den Muschelbliiser, so hat man auch den Ton ge-
griffen —

,Wie wenn eine Laute gespielt wird, man nicht die
Tone drauBen greifen kann: greift man aber die Laute oder
den Lautenspieler, so hat man auch den Ton gegriffen’) — -

1) Man wird dies dreifache Gleichnis zundichst gewif dahin ver-
stehen, daB das Allwesen dem Instrument verglichen wird, welches die
T6ne hervorbringt, die Welt der Kreaturen aber den Ténen. Dazu paBt
auch das n#chste Gleichnis vom Feuer und Rauch. Das dann folgende
Gleichnis indessen (s. oben im Text) vom Salz und Wasser kann auf eine
andre Auffassung des ersten dreifachen Gleichnisses deuten. Das Salz,
das man filr sich allein nicht herausschopfen kann, das vielmehr an die
andre, greifbare Wesenheit (das Wasser) gebunden ist, entspricht ja dem
Allwesen, das Wasser den konkreten Dingen. Wiren danach nicht auch
die Tone, die an sich selbst nicht festgehalten werden konnen, vielmehr
als das Allwesen zu verstehen, die greifbare Trommel, Muschel, Laute
aber als die Kreaturen? Ich halte nicht fiir unmdglich, da in der Tat
eine Vermischung verschiedener Auffassungen vorliegt. Je nachdem an
das Verhiltnis des Hervorbringenden und Hervorgebrachten oder an das
des Greifbaren und Ungreifbaren gedacht wird, ordnet sich die Ent-
sprechung zwischen der dargestellten Sache (Weltgrund und Welt) und
dem sie darstellenden Bilde (Instrument und Tone) bald auf die eine bald
auf die andre Weise.
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,Wie von einem Feuer, auf das feuchtes Holz gelegt
ist, nach allen Seiten Rauchwolken ausgehen: so wahrlich
ist dieses grofen Wesens Aushauch der Rigveda, der Yajur-
veda, der Samaveda, die Atharvan- und Angiraslieder, die
Erzihlungen, Geschichten der Vorzeit, Wissenschaften,
Upanishaden?), Verse, Lehrsiitze, die andre Erklirung und
die Erklirung. Das alles ist sein Aushauch.“ "

Und weiter im selben Abschnitt kurz darauf, ebenfalls
tiber das Verhiiltnis von Weltgrund und Welt:

»Wie ein Salzklumpen, den man in Wasser geworfen
hat, im Wasser zergeht und man ihn nicht herausnehmen
kann, wo man aber schopft, da ist es salzig: so wahrlich
verhiilt es sich mit diesem grofien Wesen, dem endlosen,
grenzenlosen, das nichts als eine Erkenntnismasse ist: aus
diesen Wesen erhebt es sich und mit ihnen verschwindet
es wiederum *). :

Eigentliche Erzihlungen, die sich zu einer wenn auch
mifigen Liénge ausdehnen, wie in den buddhistischen Texten
oder dem Neuen Testament, finden sich unter den Gleich-
nissen der Upanishaden kaum. Den literarischen Gewohn-
heiten dieses Altertumns war es offenbar noch fremd, ein
blofles Gleichnis zu solcher Dimension und solcher Selb-
stindigkeit anwachsen zu lassen®. Auch der Inhalt, auf

1) Vermutlich sind hier die Belehrungen iiber die Verehrungsform
des hdchsten Wesens (S.158) gemeint, die unsern Texten den Namen ge-
geben haben, nicht diese Texte selbst.

%) An einer andern Stelle (Chand. Up. VI, 13) wird dies selbe Gleich-
nis zu einer férmlichen Auffibrung umgeformt. Der Lehrer liBt den
Schiiler ein Stdck Salz in Wasser legen und am nichsten Tage damit
wiederkommen. ,Gib mir das Salz.“ Hs ist nicht da. ,Schiiirfe von
dem Wasser.“ Es ist salzig. ,Obwohl Es (das Ewige) hier ist, nimmst
du es doch nicht wahr, mein Teurer. Aber es ist hier. Ahnliche In-
szenierung von Gleichnissen findet sich bei den Buddhisten.

%) Einer kurzen Erzihlung immerhin nahe kommt das Gleichnis von
dem Mann, der aus seiner Heimat fortgefihrt ist und sich dann dorthin
zurtickfindet (Chand. Up. VI, 14, vgl. oben 8. 161). Doch beachte man,
dab nicht direkt erzihlend gesagt wird: ,Einstmals geschah es, daf man
einen Mann mit verbundenen Augen aus dem Lande der Gandhara her-
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dessen Verdeutlichung es abgesehen war, begiinstigte das
nicht. Es handelte sich ja um tiefe aber sehr einfache Er-
kenntnisse und um ein ebenso einfaches Verhalten hier der
Erkennenden dort der Nichterkennenden. Dem entspricht
es, dafl diesen Gleichnissen meist alle dramatische Aktion
fremd ist, das Aufeinandertreffen von Willen und Willen,
von Wirkung und Gegenwirkung. Vielmehr pflegt all-
bekanntes Verhalten von Naturwesenheiten besprochen zu
werden, Gewohnheiten der Tiere, einfachste menschliche
Erlebnisse. So schlichten Bildern fehlt es doch nicht an
Eindringlichkeit und auch nicht an Weihe. Konnen Ver-
hiiltnisse und Vorgiinge der geistigen Welt, des geistlichen
Lebens dem Verstehen und Empfinden wirksamer nah ge-
bracht werden als durch die Gleichnisse, an die hier kurz
erinnert werden moge? Vom Einssein aller Dinge im Brah-
man das Gleichnis von den Stromen, die gen Morgen oder
gen Abend flielen und alle zu lauter Ozean werden. Vom
Darinnensein des Einen in aller Vielheit jenes Gleichnis von
dem im Wasser aufgelosten Salz, das sich nicht heraus-
schopfen lifit und durch das doch jeder Tropfen salzig ist.
Vom Versinken des Geistes in traumlosen Schlaf der Ver-
gleich mit dem, der von einem geliebten Weibe umschlungen
kein BewuBtsein hat von dem, was draufen und was drinnen
ist. Vom Hinwegsehen des Alltagsmenschen iiber das Brah-
man, vom Sichhinfinden des Lernenden, Strebenden zum
Brahman die Gleichnisse hier von dem verborgenen Gold-

fithrte“ usw., sondern mit Bewahrung der vergleichenden Form: ,Wie man
einen Mann ... herfilhren md&chte“ usw. In den folgenden Abschnitten
allerdings ohne ein ,Wie“: ,Um einen kranken Mann sitzen seine Ver-
wandten herufn“ usw., und: ,Einen Mann an den Hinden gefesselt filhren
gié heran“ usw. Doch das sind nicht eigentlich Gleichnisse, sondern in
den betreffenden Situationen wird ohne jeden Vergleich das Wirken des
All-Einen direkt aufgewiesen (verfehlt ist Deussen’s Versuch, Sechzig
Upan. 159, im Einklang mit Sankara den Passus vom gefesselten Dieb zu
einem Q(leichnis umzudeuten). Wenn bei diesen Abschnitten und bei den
ihnen benachbarten Gleichnissen derselbe stehende SchluBsatz wiederholt
wird, wird eben Ungleichartiges als gleichartig behandelt.
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schatz, tiber den der Nichtwissende achtlos immer wieder
hingeht, dort von dem Mann, den man mit verbundenen
Augen in die Irre gefiihrt hat: und nun wird ihm die Binde
abgenommen, und von Dorf zu Dorf fragt er sich nach der
Heimat zuriick. Vom Nichthaften boser Tat am Wissenden,
Erlosten das spiiter so oft wiederholte Gleichnis yom Wasser,
das an der Lotosbliite nicht haftet. Diese Gleichnisse be-
anspruchen nicht poetisch zu sein, sondern nur das Ver-
borgene, Geistige durch Naheliegendes und Natiirliches zu
verdeutlichen. Aber ungesucht weht hier oft doch auch ein
Hauch der Poesie hinein, wenn der Gedanke hin und her
spielt zwischen den beiden Vorstellungen, die so leicht und
vollkommen in einander aufgehn: wenn von hiiben diese
Bilder aus Natur und Menschenleben auf die Geheimnisse
des Jenseits hinzeigen, und wenn von driiben das Unerfa8-
bare sich herabneigt, um das Gewand des Sichtbaren an-
legend selbst sichtbar zu werden.

Der Form des Gleichnisses steht die des Ritsels nah.
Schon die alte Vedapoesie, die hierin offenbar eine aus noch
fernerer Vorzeit stammende Neigung bewahrt, liebte es
Ritsel aufzugeben und zu raten*'®. Begreiflicherweise zeigt
sich auch in den Upanishaden, der in ihnen herrschenden
Weltanschauung und Sinnesart entsprechend, fortwihrend
das Gefallen an riitselhaft dunklem Ausdruck und an der
Treffsicherheit des Klugen, der das Geheimnis durchschaut.
Prajapati*'® belehrt seine Nachkommen, die Gdtter, Menschen,
Démonen. Zu jeder der drei Wesensklassen spricht er die
eine Silbe, die auch im Donner zu horen ist: da. ,Habt
ihr es verstanden?“ ,Wir haben es verstanden* — und in
der Tat haben richtig die einen verstanden damyata, die
andern datta, die dritten dayadhvam (s. oben S. 138). Eigent-
liche Ritsel sind doch in den Upanishaden auffilligerweise
ganz selten. Eins der wenigen, die sich dort finden, ist
folgendes: ,Wer das junge Tier kennt samt seiner Wohn-
statt, samt seiner Bedachung, samt dem Pfosten, samt dem
Strick: der wehrt die sieben Hasser, die feindlichen Vettern
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ab.* Das zu raten — es gerade so zu raten, wie der Auf-
gebende verlangte — wiire gewill selbst den alten indischen
Kennern nicht leicht gewesen, und auf wirkliches Raten
war es denn auch wohl kaum abgesehen. Die Upanishad
selbst gibt die Losung: ,Fiirwahr dies ist das junge Tier:
dieser Odem in der Mitte. Dies ist seine Wohnstatt (hier
wies man, scheint es, auf den Korper). Dies ist seine Be-
dachung (man wies auf den Kopf)“, usw. 7

Von sehr viel groflerer Bedeutung als diese Weise,
Spielereien des Gedankens spielerisch in Szene zu setzen, ist das
letzte hier zu beschreibende Mittel, dasden Upanishadverfassern
zuGebote stand, in die Eintonigkeit ihrer Prosa erhthtes Leben
und Schonheit zu ergieBen: die Einfiigung von Versen.

Schon die iltere Zeit kannte nicht allein in der kunst-
miifigen Erzihlung den Wechsel von Prosa und Versen.
Auch die lehrhafte Prosa pflegte hier und da ihren Schritt
fiir einen Augenblick anzuhalten, um einem Vers Raum zu
lassen'*. Der fafite bald das Dargelegte fiir das Gediicht-
nis als versus memorialis zusammen oder er bestiitigte dessen
Wahrheit, hob seine Bedeutung und Merkwiirdigkeit in
pointiertem Ausdruck hervor. Zuweilen griff man da nach
altvorhandenen Versen etwa des Rigveda. Anderwirts scheint
es, daf} diese Verse neu gedichtet sind, eben um an der
betreffenden Stelle angefithrt zu werden.

In gleicher Weise nun verfuhren die Upanishaden.
Zuweilen gaben sie auch statt eingeschobener Verse versi-
fizierte Einleitungen einer folgenden Darstellung: in Vers-
form wurde das Thema vorangestellt, das man dann in
prosaischer Erlduterung jener Verse ausfiihrte. In die Sphiire
wirklicher Poesie erhob sich all das kaum; meist blieb es,
wie so Vieles in den Upanishaden, in zuweilen recht iibler
Pedanterie befangen').

) Man sehe die Verse von Chand. Up. VII, 26, 2 ither den Schaunen-
den, dessen beschriinktes Dasein sich zu vielfiltiger Fiille erweitert:

4Br ist einfach und ist dreifach, und fiinffach ist er ebenfalls,
Siebenfach ist er, dazu neunfach, und auch als elffach kennt man ihn.
Einhundert zehn und eins ferner, und zwanzig Tausende an Zahl.“
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Mit solchen an sich unerheblichen Anfiingen aber hatte
man einen Weg betreten, der weiter filhrte. Der Einzel-
vers oder die kleine Versgruppe konnte zu lingeren Vers-
reihen anwachsen, denen auf diese Weise gewichtigere Geltung
zuteil wurde. Vor allem aber konnte das Sichregen der
Phantasie stirker und freier werden. Bilder konnten die
Schlichtheit der Gedankengiinge schmiicken. Das durch die
neu sich auftuende Ideenwelt wachgerufene Fiihlen konnte
seinen Ausdruck suchen.

In dieser weiter und hoher sich entwickelnden Ge-
stalt erscheinen Verse innerhalb der dltesten Gruppe
der Upanishaden freilich noch selten. Eine einzige, die
Isa Upanishad, besteht fast ganz aus Versen: einer kurzen
Versreihe, doch eben durch das Fallenlassen der Prosa wichtig
fur die Entwicklungsgeschichte der Upanishadform. Im ibrigen
findet sich in den alten Upanishaden eine #uBerlich und
innerlich bedeutende Versmasse eigentlich nur an einer
Stelle ***: in jener Rede des Yajfiavalkya, die von der Schil-
derung des wachen Daseins durch die Zwischenzustéinde von
Traumschlaf und Tiefschlaf zum Tod und dem Eingehen in
das Brahman fortschreitet (S. 154). Zuerst setzen die Verse
dort ein, wo vom Traumschlaf die Rede ist. ,Da sind¥,
heiit es in der Prosa ither die Schopferkraft des Geistes im
Traum, ,nicht Wagen, nicht Gespanne, nicht Wege. Sondern
Wagen, Gespanne, Wege schafft er sich. Da sind nicht
Wonnen, Freuden, Liiste. Sondern Wonnen, Freuden, Liiste
schafft er sich. Da sind nicht Seen, Lotosteiche, Fliisse.
Sondern Seen, Lotosteiche, Fliisse schafft er sich. Denn
er ist der Schopfer.“ ,Dariiber“, wird dann fortgefahren,
»gibt es diese Verse“:

»Das, was des Leibes ist, zur Ruhe bettend

Blickt er, der Wache, auf der Sinne Schlummer,
Trinkt sich in Glanz und kehrt zur Heimat wieder,
Der Schwan, der einsame, der Geist, der goldne.“
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»Das niedre Nest behiitet ihm der Odem*);

Er, der Unsterbliche, entfliegt dem Neste.

In freier Lust schweift er umher unsterblich
Der Schwan, der einsame, der Geist der goldne.*

»In Traumeswelten auf und nieder schweifend
Erschafft der Gott sich vielerlei Gestalten.

Jetzt scheint mit Frau'n er Liebesspiel zu treiben,
Jetzt lacht er, Schreckensvolles jetzt erblickt er.

»wieinen Lustgarten®) nur sieht man;
Niemand vermag ihn selbst zu sehn.

Am reichsten aber mit Versen geschmiickt ist der Ab-
schnitt derselben Rede vom Erlosten und vom Brahman.
Da heilt es zuerst:

», Wenn sich, was ihm das Herz fiilite, alles Wiinschen
hat abgeldst,

Geht der Sterbliche unsterblich in das Brahman
: hienieden ein.*

Bald folgt dann eine Reihe von vierzehn Versen in wechseln-
den Versmaflen, jenes selbe Thema ausfilhrend und den
verherrlichend, der das Wissen von diesen Geheimnissen
besitzt. Einiges davon ist uns schon frither begegnet®).
Da heifit es noch:

,Dieweil wir hier sind, wird dies Wissen unser.
Hat man es nicht erkannt, folgt schweres Unheil.
Unsterblich werden sie, die dies erkennen.

Die Andern gehen ein ins Reich des Leidens.“

,,Unterhalb seiner Hoh durchkreist die Zeit mit Jahr
und Tag die Bahn.

Ihm huld’gen als der Lichter Licht die Gétter, als
Unsterblichkeit.*

Gegen SchluB des Ganzen noch ein einzelner Vers:

1) Im Leib des Schlafenden, den der Geist verlassen hat, ist Atem
und Leben zuriickgeblieben.

?) Der Leib ist gemeint.

%) Siehe S. 77f. 92. 131.
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nDies ist die ew’ge Grofle des Brahmanen.
Sie wiichst noch schwindet nicht durch Frucht der
Werke.
Man suche ihre Spur. An ihrem Finder
Kann keines bosen Werks Befleckung haften.«
So hilt hier die Poesie des Brahman, der weltabgewandten
Hingabe an ein Jenseitiges, ihren Einzug. Man will nicht
lehrhaften Gehalt vortragen. Die Gliickseligkeit des Be-
gitzes, der dem Erkennenden, tief Ergriffenen zu teil ge-
worden ist, kann nicht schweigen. Sie breitet triumphierend
ihr eignes Bild und des Brahman Herrlichkeit aus; sie redet
vom Elend der Andern, dem sie selbst entronnen ist. Von
Ordnung und Aufbau ist wenig vorhanden. Wiederholungen
sind hdufig. Die Sprache ist schlicht, an Schmuck nicht
reich. Hier und da erscheint doch ein schwungvolleres
Wort, ein schoner bildlicher Ausdruck — der Geist als der
einsame Schwan —, eine eindringliche Hdufung von Bei-
worten, wie wenn vom hochsten Wesen gesagt wird:
»Staubfrei, jenseits des Raumes, fest, ungeboren das
groBe Selbst.“
Vorstufen dieser Poesie reichen bis zum Rigveda zurtick.
Sie selbst bereitet ihrerseits den Dichtungen der jiingeren
Upanishaden, dann des Buddhismus, des Jainatums den Weg.
Hilt man sie etwa mit Texten wie dem Dhammapada oder
dem Suttanipata der Buddhisten zusammen, so kommt diesen,
wie sich von selbst versteht, in der Entfaltung von Form
und Inhalt, im Reichtum der Erfahrungen iiber .das Hin-
und Herwogen des Seelenlebens, in der eindringlichen Kraft
der Beredsamkeit der héhere Rang zu. Aber neben der
Blite werden wir auch die Knospe nicht gering achten.
Das gilt von dieser Poesie, wie es von den alten Upanishaden
itberhaupt gilt.
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Wir blicken auf die dargestellten Gedankenmassen zuriick,
um kurz und schirfer als es der obigen notwendig an vielen
Einzelheiten haftenden Besprechung moglich war, einige der
herrschenden Grundziige hervorzuheben. Und wir versuchen
fiir das Ganze den Platz zu bestimmen, den es in weiteren
Zusammenhiingen einnimmt.

In ferner Vergangenheit hatte sich der Zauberer zum
Priester entwickelt. So fingt in der Zeit der Upanishaden
der Zauberer-Priester an, Philosoph zu werden. Phantasti-
sches Nachdenken von Technikern des Opfers schligt eine
Richtung ein, in welcher sich deren wirre und dumpfe
geistige Bedtrfnisse immer mehr liutern. Man sucht nach
der einen beherrschenden Macht alles Daseins, dessen einer
Wurzel. Durch solche Erkenntnis zum Mittelpunkt hin
vorgedrungen wird man mit einem Schlage den ganzen
Umkreis bemeistern.

Die Weise der Gedankenfithrung ist auf der einen Seite
noch im alten Zaubertum befangen, wo ,Neun ist Eins, und
Zehn ist keins.“ Aber hier und dort beginnt sich aus dem
Wirrwarr die Kraft und Kunst philosophischen Denkens zu
erheben: Bewufltsein kann es nur geben, wo die Zweiheit
des Sehers und des Gesehenen, des Erkenners und des Er-
kannten da ist; im Reich des All-Einen aber wen sollte der
Erkenner erkennen? Da blickt aus den Worten Seher, Horer,
Erkenner, aus den Worten Gesehenes, Gehortes, Erkanntes.

der Gegensatz von Subjekt und Objekt hervor und schickt
~ sich an, die Fiille seines philosophischen Inhalts zu ent-
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falten. Ahnliches Sichaufhellen des Horizonts, Hervortauchen
der Philosophie aus priesterlichen und Zaubersphiren hitte
sich im Abendland vielleicht im Bereich des Druidenwesens
ereignet, wenn dieses, nicht gestort und zerstort von fremder
Ubermacht, dazu gelangt wire das entsprechende Entwick-
lungsstadium zu durchleben.

So steht das all-eine Wesen der Upamshaden am Be-
rithrungspunkt zweier geistiger Welten. Hier unbezwing-
bare groteske Phantasie, dort Abstraktion, die sich von jener
zu befreien trachtet: sie haben ihre Fiden durch einander
geschlungen. Die Abstraktion, alles Sichtbare und Erkenn-
bare, jede Begrenzung und Bestimmtheit mit leidenschaft-
licher Energie abtuend, heftet dem héochsten Wesen ihr
»Nein, nein*“ an; sie versenkt es in gestaltlose Unermef3-
lichkeit, wie unendlich weit jenseits der kunstverwandten
Gestaltenfillle von Platons Ideenreich! Aber wenn jenes
»Nein, nein“ die Tafel rein gewischt zu haben scheint, sind
nicht doch Spuren und Schatten alter Bilder darauf zurtick-
geblieben, die zu neuen Formen, zu neuer Unférmlichkeit
wiederzubeleben die Phantasie geschiftig ist? Da erhalten
sich am Ubersein Zige, die von der Opferweisheit her-
kommen, Jenes verkdrpert sich in der Silbe Om. Es
schickt sich an, von den bizarren und gewalttitigen Kiinsten
des Yoga sich in Beschlag nehmen zu lassen, dieser unent-
wirrbaren Mischung von Philosophie und Zauber. Es ver-
wandelt sich in den Gott Brahman und geht in dieser Ge-
stalt den Zeiten entgegen, wo es vier Gesichter haben und
aus der Lotosblume entspringen wird. Der indische Geist
besaBl das Geheimnis, die erhabene Leerheit des reinen Ge-
dankens und die Buntheit solcher Bilder zugleich auf dem
Gesichtsfeld erscheinen zu lassen.

Die Konzeption des all-einen Wesens nun stellte zuerst,
oder doch zuerst mit voller Entschiedenheit, der diesseitigen
Welt ein Jenseits gegentiber. Das Jenseits des alten Veda-
glaubens war nicht mehr gewesen als eine Verlingerung
des Diesseits durch weitere, erfreulichere oder qualvolle
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Regionen. Das Brahman selbst ‘hatte seine Laufbahn an-
getreten als eine diesseitige Potenz unter andern gleich-
artigen, dem Kshatra (S. 48) zwar iiberlegen, aber doch mit
ihm in fester Korrelation stehend. Das wurde jetzt anders.
Die eine grofie Macht, die alle Wirksamkeiten im Diesseits
allein an sich zdg und in sich vereinte, erwies sich in der
Fulle und Art ihres Seins als etwas tofo genere Einziges:
und als solches fing sie nun an, bei sich selbst seiend auch,
ja vor allem, unvergleichlich viel bedeutender als das
Darinnensein im Diesseits, ihr Dasein jenseits der Welt zu
fuhren. Jene alte, vom rigvedischen Dichter leicht hinge-
worfene und vielleicht bald fast vergessene Wendung von
dem einen Viertel des Huchsten, das alle diese Wesen ist,
und andrerseits seinen drei Vierteln, die unsterblich im
Himmel sind, empfing jetzt vollen, vertieften Inhalt. Ver-
schwunden aber, in bloBen Trug und Schein aufgeldst war
das vierte Viertel, um den Ausdruck des alten Poeten fest-
zuhalten, keineswegs. Dem Jenseits gegentiber behielt auch
das Diesseits seine Wirklichkeit, dem Einen gegentiber die
Vielheit.  Spricht man kurzweg vom ,All-Einen“ der
Upanishaden, darf man nicht vergessen, daB dieses genau
genommen — wenigstens fiir die in den Upanishaden weit
vorherrschende Auffassung (vgl. S. 84£.) — nicht das einzige
Seiende ist, sondern nur in allem Sein das einzige Be-
herrschende, Feststehende, Wertvolle. Die Vielheitswelt
blieb immer noch das ,Wahre*, wenn auch ,,des Wahren
Wahres* zu sein nur dem Einen vorbehalten war. Fir
jetzt hatte sich das Denken der Betrachtung und Durch-
arbeitung des Vielen noch nicht so weit zugewandt, daf3
dies in dem anschaulichen Kontrast, wie spiiter die Samkhya-
lehre ihn herausarbeitete, dem Einen als gewaltiger, ja fast
ebenbtirtiger Antagonist hiitte entgegentreten kénnen. Aber
— unbeschadet dessen, daBl der Ursprung der Vielheitswelt
auf einen Schiopferakt des Einen im Anfang der Dinge
zuriickgefiihrt wurde — die Gegeniiberstellung beider Reiche,
beider Seinsformen, des einen positiven Werts und der
Oldenberg: Upanishaden. 13
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vielen negativen, war doch an sich schon jetzt durchaus
vorhanden und trug die Kraft in sich, immer entschiedener
die Herrschaft uber das Denken an sich zu ziehen. Jeglicher
Gegensatz innerhalb der Vielheitswelt, wie der von Gliick
und Leid, verblaite vor der allem, dem vergiinglichen Gliick
wie dem Leid, gemeinsamen Gegeniiberstellung gegen das
unvergiingliche Eine. Alle Ziele erschienen wertlos neben
dem einen Ziel der Erlosung.

Es wurde eben schon berithrt, wie nach gewissen Seiten
der groBe Gegensatz, auf den hier Alles hinauslief, noch
weitere, der Zukunft vorbehaltene Durcharbeitung verlangte.
Hier sei ferner auf Folgendes hingewiesen. Aus jener Gegen-
tiberstellung von Seher, Horer, Erkenner und Gesehenem,
Gehirtem, Erkanntem, also mit einem Wort des erkennen-
den Subjekts und des Erkenntsnisobjekts, hatte man, wie
wir sahen, schon jetzt die Folgerung gezogen, dafl das Sub-
jekt des Erkennens nicht dessen Objekt werden konne, der
Erkenner selbst unerkennbar sei. Da lag es nicht fern, das
Subjekt nun auch weiter von allen den Bewegungen, die
sich in der Welt der Objekte vollziehen und fiir diese Welt
charakteristisch sind, loszulSsen, die Kraft des Wirkens,
Handelns dem Erkenner abzusprechen. Eben dahin driingte
die Beschiiftigung mit einer andern Gegeniiberstellung, die
dem Denken offenbar vorschwebte, aber doch erst auf dem
Wege dahin war, sich in voller Bestimmtheit durchzusetzen:
von Werden und Sein. Selbstverstindlich konnte die Dies-
seitswelt  nur auf der Seite des Werdens stehen, withrend
das Absolute schon als der sichere Hafen fir die Flucht
vor dem Tode, fiir das Ruhebediirfnis in den Mithsalen der:
Seelenwanderung zur Seite des Seins hinneigte. Gewil wiire
es den Denkern der Upanishaden nicht in den Sinn ge-
kommen, in jene hichsten Regionen, wo es keine Zweiheit
und darum auch kein BewufBitsein gibt, irgend welcher Be-
wegung des Werdens, Geschehens, Handelns Eintritt zu ver-
statten. Im Diesseits aber lieen sie das Absolute, seiner:
Vorgeschichte entsprechend, als Schopfer und Regierer:
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handelnde Allmacht betitigen. So blieb hier eine Verflech-
tung des Seienden ins Werden iibrig, deren Beseitigung, je
schiirfer der Gegensatz von Werden und Sein sich zuspitzte,
um so dringender gefordert scheinen mufite. Ob und wie
diese Aufgabe geldst worden ist, wird spiter zu betrachten
sein. —

Man hat die Upanishadenlehre in die niichste Nihe von
Kant und Schopenhauer gestellt.

Ich mochte, was dartiber zu sagen scheint, an eine Be-
merkung ankniipfen, die neuerdings von philosophischer Seite
(Simmel) gemacht worden ist ***: wobei sich zugleich Gelegen-
heit finden wird, die im Eingang dieses Abschnitts hervor-
gehobenen Motive der Upanishadspekulation weiter zu pri-
zisieren. Zwei prinzipielle Versuche seien geschehen, das
zu vollbringen, worauf das philosophische Denken als solches
eingestellt ist, die Ganzheit des Seins zu ergreifen, eine
Verstiindlichkeit daftir zu schaffen, dal der denkende Geist
von dieser Ganzheit bertihrt ist und auf sie antwortet: der
eine der Weg der Mystik, der andre der Kants. Die Mystik
etwa Meister Eckharts sammelt die Ganzheit der Welt in
einen Punkt: Gott, der ,weder dies noch das“ ist, sondern
alles ,ein und einfiltig in sich selber.“ Dies Eine aber ist
nichts andres als das Innerste unsrer eignen Seele, deren
letzter, einfacher Lebenspunkt, das ,Funkchen“, mit Gott
eins und nicht nur vereint. ,Mein Auge und Gottes Auge
ist ein Auge und ein Gesicht.* In jenen Grund der eignen
Seele uns versenkend gelangen wir zum Grund alles Seins,
erleben wir unmittelbar dieses als Ganzes.

In andrer Richtung verliuft der Weg Kants. Hier ist
das Grundmotiv, daB im Erkenntnisproze8 der Weltinhalt
in die Formen eingeht, die der erkennende Geist in eigner
Aktivitit jenem aufpriigt. So wird die Unerschopflichkeit
der Welt im Geist gesammelt; das Chaos, vom Geist die
Form empfangend, wird zu dem, was wir Natur nennen,
jenem Zusammenhang, in dem alle Mannigfaltigkeiten sich
zu einer durch Gesetze zusammengehaltenen Einheit ordnen.

13+
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In diesem Sinne schreibt der Verstand der Natur ihre Ge-
setze vor, bringt die Natur so ttberhaupt erst zustande: die
Natur d. h. das Weltdasein, sofern es in unserm BewuBtsein
ist und in ihm sich zu einem Ganzen formt — denn von
den Dingen, aufler insoweit sie unser Bewufltseinsinhalt sind,
konnen wir tberhaupt nicht sprechen.

Also um die Gegensiitzlichkeit der mystischen Losung
des Weltproblems und der Kants kurz zusammenzufassen:
dort unmittelbare Durchdringung von Seele und Welt; hier
das Bewufitsein das Weltmaterial zur Welt formend. Das
Ganze der Welt wird ergriffen in seiner Reduktion dort auf
die formlose Substanz, hier auf die inhaltlose Form.

Meint man die Upanishadgedanken in der Nachbar-
schaft Kants zu finden, so hat man, scheint mir, fur diese
Ortsbestimmung von jenen beiden Polen den falschen ge-
withlt. )

Soviel ist zuniichst klar, da es den Upanishaden durch-
aus fern liegt, die erkenntnistheoretischen Probleme, an
denen bei Kant Alles hiingt, aufzuwerfen oder gar in den
Vordergrund zu stellen, auf Unterscheidung dessen hinzu-
arbeiten, was in unserm Weltbild von den Dingen kommt
und was von dem sie auffassenden Erkenntnisorgan. Wie
wiren auch solche Fragestellungen hier zu erwarten? Es
war ja das einzig Naturliche, daB jugendliches Anschauen
und Denken zuvirderst durch lange Zeiten geradeaus und
unbefangen in das Weltdasein hinaus, in das Seelenleben
hinein blickte, ehe es anfing, den Vorgang dieses seines
eignen Wirkens — anders als etwa in elementarster Weise —
zu analysieren, den Apparat zu untersuchen, durch den man
die Dinge und sich selbst sieht: wo dann erst der Gedanke
entstehen konnte, dafl wesentlichste Zuige des erscheinenden
Bildes auf die Konstruktion dieses Apparats zurtickzufiihren
sein mochten. Und auch abgesehen von jeder niiheren Ana-
lyse des Erkenntnisvermdgens, schon diese allgemeine Er-
wiigung den Upanishaden zuzuschreiben erscheint mir als
MiBverstiindnis, die Welt existiere ftir mich nur, sofern sie
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in meinem BewufBitsein vorhanden ist, so daB sie nur Er-
scheinung im Sinn Kants ist.'** Ein Gedanke so durchaus
im Stil einer andern Welt, eines andern Zeitalters gedacht,
wie etwa gegenitber der naturwiichsigen und phantastischen
Betrachtung des Sternenhimmels im Veda die Ideen von
Kopernikus und Kepler. Wo fiinde sich in den Upanishaden
die Spur des Uberspringens so weiter Fernen der Geistes-
geschichte? Man weist vor allem auf jenes Wort Yajfia-
valkyas an Maitreyl hin: nicht um des Gatten willen ist der
Gatte lieb, sondern um des Selbstes (atman) willen — Sthne,
Besitz, Welten, Gotter, das All ist nicht um seinetwillen
lieb, sondern um des Selbstes willen. Heifit das aber wirk-
lich, wie man gewollt hat, dal das Selbst als das Subjekt
des Erkennens Triger dieser ganzen Welt ist, die ihre
Realitiit nur durch jenes hat, ohne jenes nichts ist? Nein,
vom Erkenntnisvorgang, von der Realitiit der Welt, von
Beziehung dieser Realitéit zu jenem Vorgang ist in Yajfia-
valkyas Worten ja tiberhaupt nicht die Rede. Gefragt wird
nicht, wodurch und inwiefern Welten und Gétter sind,
sondern um wessen willen sie uns lieb sind. Wir lieben,
sagt Yajfiavalkya, in Wahrheit allein unser Selbst; alle andre
Liebe flieBt aus dieser Liebe und dient ihr: wobei das in
der Tat deutlich genug ausgesprochene Bekenntnis zur Selbst-
liebe '** doch wohl aufgefat werden darf als vertieft durch
den mitklingenden Gedanken, dafl das eigne Selbst das All-
selbst ist. Dann fihrt Yajfiavalkya freilich fort, vom Lieben
des Selbst zum Denken des Selbst ibergehend: ,Das Selbst
wahrlich soll man sehen, horen, denken, sich darin vertiefen,
o Maitreyl. Durch das Sehen, Horen, Denken, Erkennen
des Selbst wahrlich wird alles dies (Dasein) gewufit. Doch
auch in diesen Sitzen wire es Willkiir, einen Anklang an
Kant zu finden. Wir haben uns schon oben mit der Stelle
beschiftigt (S. 93). Im Selbst, will der Weise sagen, liegen
alle Werte; aus dem Selbst stammt alle Lebensftille; so ist
denn in der Erkenntnis des Selbst alle Erkenntnis be-
schlossen: ein Gedanke so zu sagen in einer andern Ebene
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liegend als die Problemstellungen der Erkenntnistheorie, als
die Kritik der reinen Vernunft.

So weit nun nach alldem die Weise Kant’scher Re-
flexion, die ,ihren Angelpunkt im Formbegriff hat“ (Simmel),
von der Formlosigkeit dieses altindischen Weltbildes ent-
fernt ist, so allerniichst bertihrt sich das letztere mit jener
zweiten Grundrichtung des Philosophierens: mit der Mystik,
in deren Wesen es liegt, iber der Versenkung in die form-
lose Substanz sich des Hinblickens auf die Form der Er-
scheinungen zu entschlagen.

Wie bei Eckhart, so ruht in den Upanishaden alles Be-
trachten und Empfinden des Weltdaseins auf 'dem einen
michtigen Fundament: auf dem Sichzusammenschliefen j jeg-
licher Existenz in der Einheit des gottlichen Wesens — in
jener Allheit, die Eckhart ,weder dies noch das“, ,Nichts
nennt, Yajfiavalkya das ,Nein, nein“. Und weiter: wie Eck-
harts ,ungeschaffenes Licht in der Seele“, das ,Ftinkchen*,
80 wohnt der Atman der Upanishaden der Seele als innerster
Mittelpunkt inne, in dem sich das Allwesen unmittelbar
offenbart, der das Allwesen ist. Jener Satz des christlichen
Mystikers, daB mein Auge Gottes Auge und Gesicht ist, oder
dafl die Seele und Gott nur eine Seligkeit, nur ein Reich
ist, ktnnte einer Upanishad angehtren.

Unbeschadet aller selbstverstiindlichen Verschiedenheit
in Farbe und Linienfilhrung sind es also die Gedanken-
gebilde der groBien christlichen Mystiker vielmehr als Kants
Vernunftkritik, denen die Upanishaden nichst verwandt sind.
In der antiken Welt, kann man hinzufiigen, ist es vornehm-
lich Plotin; im Islam ist es der Sufismus. Zwischen allen
diesen Formen der Mystik und den Upanishaden driingen
sich, wohin man nur sieht, die weitgehenden, tiefgreifenden
Parallelen auf. Und wenn Schopenhauer den Gleichklang
seines eignen Denkens mit dem der alten indischen Meister
so nachdriicklich und voll Ergriffenheit betont hat, spricht
aus ihm weniger der Jinger Kants, als der von einem Zug
der Mystik Bertihrte.'**
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Damit sind wir denn auf das Motiv gefithrt worden,
das in den Upanishaden dem Hinstreben des philosophischen
Intellekts zur Einheit alles Seins die besondere Firbung
gibt: die Sehnsucht der Mystik nach dem Ineinanderaufgehen
des eigenen Ich und des Allseins jenseits von Verginglich-
keit und Tod. Diese Sehnsucht ergiefit in die Gedanken-
arbeit der Upanishaden Leben, gibt ihr Flugel, so wie
andrerseits die Spekulation jenem wortlosen Drang und Ge-
nieBen Worte darbietet sein unaussprechliches Geheimnis
zu offenbaren.

Der brahmanisch-priesterlichen Herkunft dieser Mystik
entspricht ihr intellektualistischer Charakter, die starke Be-
tonung des Wissens. Ebenso die selbstbewufite Weise, wie
neben der Sehnsucht nach Aufgehen des Ich in der Gott-
heit die GewiBheit ihres Innewohnens im Ich bestiindig zur
Geltung gelangt. Weiter, damit eng zusammenhiingend,
die Uberzeugung, daB zum Erreichen des Ziels, zum Sieg
ilber Leiden und Tod nur die — freilich der Mithilfe eines
Wissenden bediirftige — eigne Geisteskraft fithrt.

Es ist hier nicht zu untersuchen, wieweit diese Ziige,
welche das indische, i#lteste Exemplar htherer Mystik be-
zeichnen — neben ihnen wire noch die ausgesprochen
pessimistische Beurteilung der Diesseitswelt hervorzuheben
— auch anderwiirts wiederkehren. In keinem Fall kénnen
sie die wesentliche Gleichheit aller Exemplare unter einander
irgend verdecken. Die iiber die Erde reichende Identitiit
des rdumlich und zeitlich Entfernten, die den Betrachter
niedrigster religitser Gebilde so oft erstaunen macht, kehrt
auf andrer Stufe hier noch einmal wieder. Denn eben hier
fallen die Zufilligkeiten, die endlosen Mdglichkeiten fort,
die Verflechtungen in tausend wechselnde Beziehungen des
Lebens, die das religitse Wesen sonst durch so unberechen-
bar verzweigte Entwicklungsbahnen hindurchftthren. Die
Verschiedenheit der menschlichen Sprachen macht hier dem
einen Schweigen Platz, das, wenn es doch von seinem -
inneren Gliick reden muf}, nur nach wenigen fast unvermeid-
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lichen Worten zu greifen weifl, das eigne Einssein mit dem
einen Seienden zu feiern. Es ist, als ob der Grund und
Boden, auf dem die Stréme der religitsen und philoso-
phischen Entwicklung rinnen, so gebildet wiire, daBl von
allen Seiten die Wasser eben hier in einem Bett zusammen-
flieBen miissen.

Das ,Brahman“, das im Gedankenreich zur Herrschaft
gelangt, triigt zuniichst selbst noch, wie sein Name anzeigt,
den Zug des Brahmanentums, des Kastengeistes an sich.
Aber in seinem Wesen liegt es schlieflich doch, an der
Zerstorung dieser Schranken zu arbeiten, vorwiirts zu weisen
dahin, wo der Buddhismus stehen wird. Wie die Speku-
lation ttber dem alten Weltbild eine neue alliiberragende
Stufe des Seins aufbaut, baut sich im sozialen Dasein der
Upanishadenzeit abseits von den Kasten der Weltmenschen
der Stand der Sramapa als ein anders und hoher gearteter
auf. Neben ihm erscheinen auch die Brahmanen als gleich
den ibrigen Kasten ins Weltleben verflochten. Vergleicht
man den Sramapastand mit der Brahmanenkaste, so fallt
der geschichtliche Fortschritt sehr deutlich in die Augen.
Das Wesen des Brahmanen beruht, man kann sagen, auf
Zaubereigenschaften. Das Sramapatum beruht auf Wissen
und mystischem Schauen, oder wenigstens auf dem Streben
danach: wobei der Zusammenhang mit Zaubertum wohl, wie
begreiflich, nicht auf einen Schlag geldst, aber doch ge-
lockert ist. Der Brahmane wird als solcher geboren, als
Glied einer der Familien, in denen das Brahmanentum erb-
lich und auf die es beschriinkt ist. Sramana dagegen wird
man als Individuum, durch eignen, perstnlichen Entschluf.
~ So ist der Weg vom Brahmanen zum Sramapa ein Fort-
schreiten von alter Gebundenheit zur Freiheit.

- Zu einer Freiheit zwar, die fur jetzt nur Auserwithlten
zugute kommt. Der Zugang zu den Geheimnissen ist schwer.
Die eiferstichtigen Hiiter der Mysterien gewithren Wenigen
ihre Hilfe. Wem solche Gunst nicht vergtnnt wird oder
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wer nicht die Kraft besitzt, das Dargebotene sich anzu-
eignen, vollends aber die grofle Masse, die nichtgeistlichen
Menschen, finden das Heiligtum auch jetzt wie in der alten
Ordnung der Dinge verschlossen. Hier wirkt ja nicht gott-
liche Gnade, die sich auch des Geringen und Hilflosen er-
barmen mag, sondern das eigene Wissen. Ja die Aus-
schlieBung wird eine noch strengere als zuvor. Die Zauber-
eigenschaft des Brahmanen lieB sich auch fiir den nutzbar
machen, der sie nicht selbst besaB; er brauchte nur ihren
Besitzer zu bezahlen. Eben die innerlichere Auffassung der
neuen Zeit dagegen bringt es mit sich, da Wissen und
Vertiefung des Sramapa allein ihm selbst das Heil bringen
kann. Nur eine zufillige Nebenwirkung ist es, wenn das
Dasein solcher Geheiligter auch dem Drauflenstehenden er-
moglicht, durch Gaben und Dienste, jenen dargebracht,
niederen Preis, den Lohn guter Werke zu erwerben: ein in
den alten Quellen wenig hervortretendes Anhiingsel der Er-
lésungslehre, das man spiter mit bezeichnender, in mancher
Hinsicht bedenklicher Vorliebe kultiviert hat. Der Frieden
und die Glorie des Brahman selbst aber leuchtet in das
Leben des Alltagsmenschen nicht hinein. Wohl ist alles.
Weltdasein vom Brahman durchdrungen. Aber eben aus
dessen Verflechtung mit der Welt ist ja gerade das Leiden
erwachsen, vor dem man flieht. Ein Teilhaben am Reich
des Ewigen gibt es nur, wo jedes Lebensbediirfnis ver-
schwunden ist aufler dem einen der Aufhebung dieses
Lebens. Das Bewufltsein hiervon, in den Zeiten der alten
Upanishaden heranreifend, befestigt sich immer mehr, wie
nun neue Generationen an die Gedankenarbeit herantreten,
um unfertige Fragestellungen und Fragebeantwortungen
fortzubilden, Widerspriiche auszugleichen, das Zerstreute in
festem Zusammenhang zu vereinigen.



Zweites Kapitel.

Die jiingeren Upanishaden und die Anféinge von
Samkhya und Yoga.

Auf die alte Schicht der Upanishaden, mit der wir uns
beschiiftigt haben, folgt eine zweite. Wie es der fort-
schreitenden Entwicklung entspricht, heben sich diese Texte
im ganzen in stirker ausgepriigter Eigenart von ' einander
ab. Gewisse gemeinsame Ziige ihres literarischen Charakters
sind doch sichtbar. Der AnschluB an den Typus, den wir
in der #lteren Textgruppe kennen lernten, tritt sehr deut-
lich hervor, doch zugleich auch ebenso deutlich ein all-
mihliches Anderswerden. Von der Weise der alten Brah-
manatexte lost sich die Darstellungsform immer mehr ab.
Die Gewthnung wichst, verhéltnismiflig grifiere Kompo-
sitionen zu schaffen, die der Ertrterung eines bestimmten
Problems gewidmet sind und dementsprechend von einer
gewissen Einheit beherrscht werden. Der Inhalt dieser
Texte setzt, wie die folgende Darstellung ergeben wird, ein
Uberschauen weiterer Zusammenhiinge voraus, die Fihigkeit
des Gedankens, vielerlei Fiiden festzuhalten und auseinander
zu halten. Trotzdem entfernen sich diese Upanishaden von
ihren Vorgiingerinnen nicht sehr weit in der unermtidlichen
Neigung zu Wiederholungen, zu bestindigem Behaupten,
wihrend wenig bewiesen wird, zu sprunghafter Abgerissen-
heit, unvermitteltem Wechseln des Tons. Auch jetzt ver-
steht sich das Bediirfnis von selbst, den Gedankeninhalt
nicht, oder nicht allein, in nackter Abstraktheit zu geben.
Man will die Schtnheiten, Erhabenheiten, Schrecken, die in
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den Erkenntnissen wohnen, zur Geltung bringen, Bilder
schaffen, Hoffnung und Furcht reden lassen, den ganzen
Menschen ergreifen und umwandeln. Diese Tendenzen
finden in der wachsenden Unabhiingigkeit vom Brahmana-
stil freiere Bahn. So tritt vor der Prosa die Poesie viel-
fach stirker hervor als in der vorangehenden Zeit. Statt
der kurzen philosophischen Hymnen der Veden, der von
Prosa umgebenen Versreihen, die wir an einigen Stellen
der alten Upanishaden auftauchen sahen, erscheinen mehr-
fach ganze Lehrgedichte'*®. Da sind die Verse oft nach-
lissig gebaut. Aber wenigstens in einem Text wie der
Kathaka Upanishad zeugt manches unvergeB8bare Wort,
manche tiefgriindige Vergleichung davon, wie die Sprache,
die hier gefithrt wird, aus dem Innersten kommt.

Unter den einzelnen Upanishaden dieser Gruppe, die
spezielle Hervorhebung und Charakteristik verlangen, ist
die dlteste und zugleich zweifellos bedeutendste die eben
erwihnte Kathaka Upanishad. Ein Anhauch von ve-
discher Denk- und Redeweise ist in ihr deutlich fiihlbar '’
Die Upanishad ist auf einer Brahmanastelle aufgebaut,
welche die kunstgerechte, htchsten jenseitigen Lohn brin-
gende Schichtung eines Feueraltars lehrt. Der Eingang
dieser Stelle, in gewthnlicher Brahmanaprosa verfait, ist
nahezu gleichlautend in die Upanishad als deren Eingang
ttbernommen: ,Us$ant, des Vajasravas Sohn, gab seine ganze
Habe?) hin. Er hatte einen Sohn mit Namen Naciketas.
In diesem, der noch Knabe war, erwachte bei der Einher-
ftihrung der Opfergaben Glauben®). Er sprach: ,Vater, wem
wirst du mich geben?” (Und so sprach er) zum zweiten,
zum drittenmal. Jener antwortete ihm (von Zorn) er-
griffen: ,Dem Tode gebe ich dich’.“ Beide Texte erziihlen

1) Als Opferlohn fiir die Priester.
%) Die Gaben an die beim Opfer titigen Priester bestehen in Kiihen.
Der ,Glaube ist die in Freigebigkeit sich betitigende Zuversicht zur
heiligen Kraft der Priester und ihres Opferns (Zeitschr. der Deutschen
Morg. Ges. 50, 448).
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dann vom Hinabstieg des Knaben zum Totenreich, wo ihm
der Todesgott drei Wiinsche gewidhrt. Wie ist aber die
Kahlheit des Brahmana in der Upanishad umgestaltet und
vertieft! Statt diirrer Ritenkunde ein ergreifendes Bild un-
bezwingbaren Verlangens, das in des Knaben Seele wohnt,
nach tiefstem, todbefreiendem Wissen. Von jenen ersten
Prosastitzen gleitet die Upanishad alsbald zu poetischer
Form hintiber. Der entscheidende unter den drei Wiinschen
ist der dritte, grofite. Der Knabe spricht zum Gott:

»In Zweifel ist gehiillt der Toten Schicksal:
Sie sind, spricht dieser. Sie sind nicht, spricht jener.

Das will ich wissen. Das sollst du mich lehren.

Dies ist der dritte Wunsch, den ich erwiihle.“

Der Tod weigert sich zu enthiillen, wonach selbst die
Gotter vergebens geforscht haben. Doch Naciketas 16t
sich nicht abweisen:

»,Kein andrer ist, der es wie du mir kiinde,

Kein andrer Wunsch, den ich fiir diesen wiihle.“

Nun bietet ihm der Gott alle Gentisse der Welt, Reich-
timer, langes Leben. Naciketas besteht unentwegt:

»Kein Reichtum mag dem Menschen Gniige geben:
Was soll uns Habe, wenn wir dich erblickten?
Wir werden leben, so lang du gebietest,

Doch jener Wunsch allein ist’s, den ich wihle.

Alter- und todbefreites Sein erkennend

Der Alternde, der Sterbliche hier unten:

Mécht er, auf buntes Gliick und Lust und Wonne
Hinschauend sich wohl langes Lebens freuen?“

Man kann vielleicht die Situation jenes i#lteren Dialogs
(oben S. 154) vergleichen, wo Yajfiavalkya seinem kdnig-
lichen Hérer das letzte Wort tiber das Geheimnis der Er-
losung auszusprechen zogert. ,Von nun an rede nur, was
zur Erlosung dient“, sagt der Konig immer wieder. Aber
statt der hieratischen Starrheit jenes Textes, welches Leben
und welche Grte — eine Vorahnung buddhistischer Grie —
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im Bilde des Naciketas, der ohne Besinnen Gliick und Glanz
fahren liBt, um das eine hichste Gut, das Wissen, das tthber
Alter und Tod hinausfiihrt, dem Gott abzuringen. Endlich
ist dessen Striiuben besiegt:

,Dein ist dies Wissen. Fest hast du beharret.

Mog Frager ich gleich dir, o Jungling, finden.“

Und nun geht der Dialog in ein Lehrgedicht tber.
Der Todesgott spricht vom ewigen Seher, der krperlos in
den Korpern, beharrend im Nichtbeharrenden weilt, im
eignen Innern erschaubar: ' :

sWer das gesehn, kommt aus des Todes Rachen los.* —

Ein andres Lehrgedicht ist die Svetaévatara Upani-
shad. Auch mit ihr werden wir uns eingehend zu be-
schiftigen haben, mit der Schonheit und der Verwirrtheit
ihrer Verherrlichung des perstnlichen Gottes '**.

An dritter und letzter Stelle ist der offenbar weitaus
jungste der hier in Betracht kommenden Texte hervor-
zuheben, die Maitrayapa Upanishad. In ihr tberwiegt
Prosa, die vielfach nach der Weise der alten Brahmanas
und Upanishaden zu reden versucht, aber doch den starken
Abstand von jenen fortwithrend verriit. Grundbestandteil
ist ein Dialog, genauer zwei ineinander geschachtelte Dia-
loge. Die Personen, die da auftreten, sind in sehr anderm
Stil gezeichnet als in den alten Upanishaden die Lehrer mit
ihren herdenhiitenden Schitlern oder die Brahmanen, die
vor dem Konig um den Preis von Kithen und Gold dispu-
tieren. Konig Brhadratha ,ergab sich, da er diesen Leib
als vergiinglich erkannte, der Entsagung und zog in den
Wald hinaus. Dort vollbrachte er hiochste Kasteiung. In
die Sonne blickend stand er mit emporgestreckten Armen
da. Als tausend (Jahre) vergangen waren, nahte sich dem
Asketen, rauchlosem Feuer gleich, wie von versengender
Glut erfullt, ein Atmankenner, der erhabene Sakayanya.“
Das sind Gestalten, die mit dem Altertum der Vedazeit
kaum mehr Zusammenhang haben. Sie gehtren dem in-
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dischen Mittelalter an. In vollem Einklang damit stehen
die stilistischen Eigentimlichkeiten dieser Upanishad. Sie
deuten, scheint mir, unverkennbar in jiingere Zeit als die
frithbuddhistische. Die endlosen Aufziéihlungen — so der
vielen michtigen Konige, die alle aus dieser Welt haben
scheiden miissen, oder der Laster, die aus den ,Guna’s%,
den Konstituenten des Naturdaseins, stammen — gehen
durchaus iiber die Dimensionen hinaus, innerhalb deren sich
die #lteren buddhistischen Texte zu halten pflegen. Ebenso
die tberlange Reihe von Vergleichungen, welche das Elend
des im Welttreiben gefangenen Geistes schildern (s. unten),
oder die mafBlose Ausdehnung mancher Wortzusammen-
setzungen: lauter Charakteristika jiingern Stils, die in ihrer
Gesamtheit und gegenseitigen Ubereinstimmung wohl nicht
irre fuhren kénnen.

Ziehen wir, was den Inhalt anlangt, die Zusitze mit
in Betracht, die an den urspriinglichen Kern dieser Upani-
shad herangetreten sind und vielfach gerade das Wichtigste
enthalten, so ergibt sich ein {iberaus buntscheckiges und
verwirrtes Durcheinander von alten Opfervorstellungen,
ritueller Symbolik und von verhiltnism#Big jungen Philo-
sophemen. Viele umfiingliche Zitate — auch sie ein Kenn-
zeichen der spiiten Zeit — geben Proben verlorener philo-
sophischer Texte, die auf wichtige, uns jetzt nur unvoll-
kommen erkennbare Vorgiinge in der Geschichte der Speku-
lation Licht werfen wiirden.

Mit diesen Vorgiingen miissen wir uns jetzt beschiiftigen.
Sie sind das Bedeutsamste, wovon die hier aufgefithrten
Upanishaden berichten oder wortiber sie wenigstens An-
deutungen geben.

Die Anfinge des Samkhyasystems.

Ein #ghnlicher Fortschritt, wie in der literarischen Form
der jiingeren Upanishaden, zeigt sich dort im Stil des
Denkens. Der Rest von Zaubervorstellungen und phan-
tastischen Ungeheuerlichkeiten, in die man sich immer noch
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verirrt, jnimmt ab. So h#ufig und stark die Vertrautheit
auch dieser Denker mit Opfer und Vedawort hervortritt,
ihre eigenen Gedanken entfernen sich in ihrem wesentlichen
Gehalt von da mehr und mehr’). Dafiir wird immer ernst-
licher und konsequenter versucht, psychologische Tatsachen
im Gesichtsfeld festzuhalten und zu analysieren. Man
ordnet, schafft in manchen Punkten neu eine Terminologie,
die dem Denken Halt gibt. Deutlich ausgepriigte Anfiinge
von Systembildung werden sichtbar. Die im Groflen wirkende
schtpferische Genialitit des vorangehenden Zeitalters zwar
hat nachgelassen. Wie hiitte auch die Bewegung alsbald
in gleicher Macht von Hthepunkt zu Hthepunkt fortschreiten
konnen ohne Ruhepause, ohne daB der in kithnstem Wurf
errungene Gewinn durch stille Arbeit angeeignet, durch-
gebildet, geklirt wiire? Man mag es Epigonenarbeit nennen,
was jetzt zu leisten war. Die zu diesem Werk Berufenen
aber haben nicht versagt. Sie sind auf den Bahnen, die
sie erdffnet fanden, vorwiirts gegangen. Nicht immer mit
sicheren Schritten, doch gedankenreich, Klarheit erstrebend:
so haben sie die Spekulation den Stellen nihergefithrt, wo
von neuem grofle Gebilde entstehen konnten, entstanden sind.

Jene scharfe Zeichnung des Entwicklungsganges, die
man in der Geschichte der griechischen Philosophie vor sich
sieht, das plastische Sichabheben der Denkergestalten und
Gedankensysteme von einander fehlt auch jetzt. Schwer-
fluBig bewegt sich der Strom vorwiirts; nur leise lassen sich
die Anderungen wahrnehmen, die in seiner Richtung ein-
treten. So grenzt sich auch das Milieu, in dem vornehmlich
die Weiterbildung der alten Gedanken sichtbar wird, nur
unvollkommen gegen seine Umgebungen ab. Aber bis auf
einen gewissen Grad ist es doch in seiner Besonderheit.

1) In dieser Weise 148t sich, meine ich, die Stellung der alten Samkhya--
lehre — daB es sich hier um diese handelt, wird sich alsbald zeigen —
zum Veda beschreiben. DaB das Samkhya von Haus aus ,unbrahmanisch®
gewesen und erst spiter mehr oder minder brahmanisiert worden sei,.
scheint mir unzutreffend.
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erkennbar. Es wird durch das Schlagwort Samkhya be-
zeichnet. Schon jetzt entwickelt sich eine diesen Namen
tragende Vorstufe des spiiteren klassischen Samkhyasystems.

Samkhya bedeutet das von der Zahl Beherrschte, nach
der Zahl Bestimmte.'*® Nicht darum zwar handelt es sich
hier, etwa im Sinn pythagoreischer Lehre in die Zahl die
letzte Wahrheit, das metaphysische Wesen der Dinge zu
verlegen. Die Rolle der Zahl ist eine #uBlerlichere. Man
triigt Sorge, die Kategorien, mit denen man arbeitet, in festen
Reihen aufzuzihlen, bestimmt zu wissen, aus wie vielen
Gliedern, nicht mehr und nicht weniger, jede Reihe besteht *).
Diese speziell indische Neigung zum Aufzihlen, der Gedanken-
arbeit Bestimmtheit verleihend und sie zu vollstiindigem
Uberblicken des Stoffs treibend, verbunden freilich mit der
Gefahr, dal durch Aufzihlungen die Probleme allzu schnell
fiir erledigt gehalten werden, setzt zwar nicht erst hier ein.
Aber sie erscheint hier bemerkbar intensiver als zuvor, um
dann in der indischen Wissenschaft lebendig zu bleiben:
bis zu jenen Zeiten, wo die Poetik achtzig Arten des iiber-
tragenen Ausdrucks, die Liebeswissenschaft gar dreihundert-
vierundachtzig Typen der Liebhaberinnen in wohlgeordnetem
Aufbau den lernbeflissenen Schiilern vorfithrte.

Die Namen der Denker, denen man die neue Philo-
sophie zuschrieb, erwecken dadurch Vertrauen, daf we-
nigstens in der besseren Uberlieferung statt der Opfertheologen
der alten Upanishaden andre Perstnlichkeiten erscheinen.'*
An der Spitze Kapila; er hat immer als Begriinder der
Samkhyalehre gegolten. Eine aller Wahrscheinlichkeit nach
reale, doch filr uns im Nebel der Legende sich vollstindig

') Das Interesse an derartigen Zahlungen veranschaulicht etwa ein
Vers der Svetavatara Upanishad (I, 4), wo die Erscheinungswelt be-
schrieben wird als ein Rad ,mit einem Radkranz, dreifach, sechzehn-
endig, mit einem halben Hundert Speichen, zwanzig Gegenspeichen, sechs
Achtheiten, mit einem allgestaltigen Seil, auf drei Pfade sich verteilend,
erfillt von einem zweibedingten Wahn®., Ahnliche Zahlen gehen auch
durch den néichsten Vers.
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verlierende Figur: die #lteste Stelle, die ihn erwithnt, ver-
meldet, daB kein Geringerer als Brahman

»In seinem Geist den urerzeugten Weisen

Kapila trug und den Gebornen schaute“’*’.

Neben ihm hebt sich, in nicht gleich alter, aber doch auch
unverkennbar guter Tradition, der Philosoph Paficasikha
{der ,fiinfhaarstriihnige“) hervor. Spiter ist dann allerdings
unter den Namen der Alten, die man mit Samkhyalehren
in Verbindung brachte, starke Verwirrung eingerissen. Wie
einst im Brhad Aranyaka der Opfertheologe Yajfiavalkya zum
Verkiinder der Lehre von Atman geworden war, ganz so lifit
das grofle Epos denselben berilhmten Mann nunmehr die
leitende Philosophie dieser Zeit, das Samkhya vortragen.
Leider steht es mit solcher Fiktion offenbar auch auf einer
Linie, wenn das grofle Epos unter alten Samkhya- oder
Yogalehrern einen Asita Devala nennt. Man kinnte einen
Augenblick versucht sein, sich hier iiber einen chronologi-
schen Hinweis zu freuen, der an das Zeitalter des Buddha
denken liele. Denn Asita Devala wird in der buddhistischen
Legende der Seher genannt, der als Greis das Buddhakind
besucht und seine Herrlichkeit vorherverkiindet. Doch wird
diese scheinbare Briicke zwischen Erinnerungen der Samkhya-
schule und des Buddhismus durch nithere Priifung zerstort!®’.

Auf uns sind die Erinnerungen iiber Anféinge und #ltere

. Gestalt des Sampkhya in einer Form gelangt, die fiir unsre
Kenntnis der Einzelheiten und vollends fiir das Verstiindnis
der treibenden Motive nicht gerade gtinstig ist. Einen Text
aus alter Zeit, der das System solches vortriige, besitzen
wir nicht. Was wir haben, sind zunichst in mehreren
Upanishaden — namentlich in den drei eben (S. 203ff.) be-
sprochenen — einzelne Partien, in denen die Ausdrucks-
weise des Samkhya, daneben und eng damit verbunden die
des Yoga charakteristisch, wenn auch kaum ohne Bei-
mischung von Andersgeartetem, zu Tage tritt'). Daf in

') Weitaus die ergiebigste ist unter den drei Upanishaden die
Maitr. Up. — leider eben auch die weitaus jingste.

Oldenberg: Upanishaden. 14
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den iltesten Upanishaden derartiges wenigstens fiir das
Samkhya fehlt, darf unbedenklich dahin gedeutet werden,
daB damals dies System noch nicht existierte: womit die
innere Konsequenz der Entwicklung in unbedingt iiber-
zeugendem Einklang steht. Danach lifit sich annehmen,
daf die erwihnten jiingeren Upanishaden, insonderheit die
tlteste von ihnen — die Kathaka Up. — ziemlich nah an die
Entstehungszeit des Samkhya heranreichen. Was sie aber von
diesem System enthalten, sind Fragmente, zum Teil in dunkler,
vielfach verwirrter Sprache. Verstiindlich werden die viel-
fach nur, indem man das sogleich zu erwi{hnende epische
und das spiitere Samkhya zur Deutung heranzieht: womit
man nattirlich auf Schritt und Tritt der Gefahr verfilit,
iltere und jingere Gestalten dieser Vorstellungen zu ver-
mischen.

Ein im Vergleich mit den Upanishadzeugnissen offenbar,
wie das auch dem Alter der Texte entspricht, weiter fort-
geschrittenes Stadium in der Entwicklung des Samkhya
— richtiger ein Durcheinander mehrerer solcher Stadien —
kommt dann im groBfien Epos, dem Mahabharata, zur Er-
scheinung: verhiltnismiiflig knapp in der vielgefeierten Epi-
sode Bhagavadgita; umfinglicher, mit endlosen Wiederholungen
inder Masse von Dialogen, dieim Abschnitt Mokshadharma. (,, Er-
lésungslehre“, in Buch XII) tiber einander gehiuft sind'**.
Da pflegt dann eine ,alte Geschichte“ nach der andern be-
richtet zu werden von Unterredungen, in denen irgend ein
Weiser, gleichviel aus welchem Zeitalter, vor einem gegen chro-
nologische Bedenken ebenso gefeiten Fiirsten die letzten Ge-
heimnisse des Seins ausbreitet, in der glatten, abgenutzten
Sprache, welche der .poetischen Massenproduktion dieser
jlingeren Mahabharatapartien eigen ist. Die Offenbarung,
die jener Beste der Weisen da dem Erdbeschiitzer, Minner-
herrn, Ménnerstier, Manntiger mitteilt, wird jvon diesem
andachtsvoll angehtrt, und nachdem er das heilsame Wort
vernommen, wird er von der gebithrenden Freude erfiillt.
Dafl in Dialogen, die in so banalem Glanz prunken, der
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philosophische Gedanke meist sehr viel weniger glinzend
zum Ausdruck kommt, kann nicht Wunder nehmen. Hier
haben vielfach Verfasser das Wort, die von den zu be-
sprechenden Gedanken nur aus der Ferne gehdrt haben.
Sie werfen mit den Schlagworten, die da zu ihnen gedrungen
sind, sorglos und wichtigtuerisch um sich. An den eigent-
lichen Pointen der Gedankenentwicklung liegt ihnen weniger
als am imposanten Eindruck jener Schlagworte, an rhetorisch
wirksamen Tiraden. Krasse Widerspriiche bereiten ihnen
keinen Schmerz. Trotz aller solcher Schwichen aber darf
die Bedeutung dieser Quelle fiir die Geschichte des Samkhya
nicht unterschiitzt werden. Sie triigt, wenn auch in ihrer
eignen Weise, im Ganzen doch Gedanken vor, die ilter
sind als sie selbst. Das Skelett, das die sp#rlichen An-
deutungen, die kurzen Schlagworte der Upanishaden uns
vor Augen stellen, umkleidet sie mit Fleisch und Blut und
148t so, vielfach wertlose, zerflatternde Bilder darbietend,
doch oft den echten, alten Organismus erkennen. So wird
es denn moglich, ja es ist in mancher Hinsicht schon jetzt
erreicht’®, ein vorklassisches Samkhya, zwar natiirlich nicht
iiberall mit voller Bestimmtheit, zu erkennen, das nach oben
an die groBe Atmanspekulation der #lteren Upanishaden
anschliefend zun#chst in den jiingeren dieser Texte, dann ent-
wickelter im Epos auftritt und dazu beigetragen hat, dafl
die Gedankengiinge des Buddhismus die Gestalt haben an-
nehmen konnen, in der ihnen so unabsehbare Wirkungen
beschieden gewesen sind.

Wie schon der Atmanlehre des Brhad Aranyaka, der
Chandogya Upanishad im Grunde ein dualistischer Zug bei-
wohnte, ist oben gezeigt worden. DaB man die volle,
enthusiastische Aufmerksamkeit und Verehrung nur der einen
der beiden Seiten zuwandte, verschleierte diesen Dualismus,
aber beseitigte ihn natiirlich nicht. Ungetriibte Einheit des
Atman wohnt allein im Jenseits. Im Diesseits ist er in ein
von ihm verschiedenes Dasein eingegangen, der Unsterbliche

in eine Welt des Leidens und Todes. Dafl man dies Tod-
: 14*
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beherrschte als zu allerletzt selbst vom Atman geschaffen
ansah, #inderte doch nichts daran, daf in der Welt, in der
wir leben, das Eine dem Andern in Wesen und Wert feind-
lich gegeniibersteht.

So war der fiir das Samkhya so charakteristische Dualis-
mus in der Tat keineswegs eine Neuschtpfung. Die Leistung
jenes Systems war es vielmehr nur, den vorgefundenen
Dualismus durchzudenken und weiterzubilden. Vor allem
auf der Seite des Nicht-Atman. War fiir die Alten, wie
natiirlich, zun#ichst aller Nachdruck darauf gefallen, daf} die
Vielheit des Weltdaseins von dem Einen her Licht
empfiingt, konnte man sich auf die Dauer nicht der Pflicht
entziehen, die in den i#lteren Upanishaden hintan gestellt
war, auch die Kehrseite dieses Gedankens ernstlich durch-
zuarbeiten: daB von dem Einen her eine Vielheit Licht
empfiingt. Auch in dieser Richtung galt es die Vollstiindig-
keit des Weltbhildes zu erstreben, an deren Erreichbarkeit
das jugendliche Denken so gern glaubt. Uberdies muBte
sich ja, wie neben dem Hinblicken auf das Brahman die
Betonung des Weltleidens, der Zerrissenheit des Daseins
anwuchs, die Aufmerksamkeit immer entschiedener darauf
richten, dal das so dringend geforderte Erlosungsstreben
offenbar nicht allein im Reich des Atman vor sich geht,
sondern dafl ein wie auch immer beschaffenes Tun oder
Geschehen in der Sphiire des Nicht-Ich — etwa wie der Yoga
es vorschrieb — einzugreifen hat. Auch von dieser Seite
her erwies sich als notig, die Struktur der irdischen Sphiire
sorgfiiltiger zu ergriinden.

Die Antwort nun, die das Samkhya auf die Frage nach
dem Nicht-Ich gab, stellte sich zugleich in einer Vorstellung
dar und in einem System dreier Vorstellungen; dann weiter
in einer lingeren Vorstellungsreihe, die uns erst spiter zu
beschiiftigen hat.

Man schuf die Lehre von dem einen Grundprinzip der
materiellen Welt. Hinausgehend iiber jene alten Gedanken-
spiele, die auf ein Letztes, Bestimmungsloses hinstrebend
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doch Reste schattenhafter Bestimmtheit abzutun nicht im-
stande gewesen waren (oben S. 68. 71), gelangte man jetzt
bis zum Ziel, zu dem durchaus Bestimmungslosen. Dieses
wird in der wohl #ltesten auf uns gekommenen Erwihnung
Avyaktam (neutr.) ,das Unentfaltete“ genannt: ein Name,
der deutlich hinweist auf die Aufgabe dieses Prinzips das
»Entfaltete“ aus sich hervorzubringen. Bald treten dann
in der Uberlieferung — wir wissen nicht ob in Wahrheit
gleich alt mit jenem Namen — die beiden Bezeichnungen
Pradhanam (neutr.) ,Hauptwesen“ und Prakrti (fem.)
»OGrundwesenheit“ hinzu: die letztere in der Gegentiber-
stellung zum geistigen Prinzip, dem hier meist Purusha
(wortlich ,Mann“) genannten Atman, durch ihr Geschlecht
die Vorstellung des Gebirens, der Mitterlichkeit anregend.
DaB diese ,Grundwesenheit* von Hause aus neben dem
Geistprinzip als gleich ewig und unerschaffen gestanden
haben miisse, braucht, scheint mir, in der eben genannten
Bezeichnung nicht zu liegen. Sie erkliirt sich hinreichend
aus dem Verhiltnis der Prakrti zu der von ihr hervor-
gebrachten Welt. Fiir die Anfinge des Samkhya ist die
Frage nach Erschaffenheit oder Unerschaffenheit der Prakrti
durch den Atman-Purusha nicht sicher zu beantworten. Im
Epos finden sich Schwankungen, aus denen vielleicht die
Spur eines #ltesten Glaubens an Erschaffenheit herausgelesen
werden darf’). In jedem Fall aber konnte die Aufstellung
und Benennung eines einheitlichen Prinzips der Vielheits-
welt — vermutlich nach dem Vorbild des einen Atman —
kaum anders als in der Richtung wirken, dafl dies Natur-
prinzip, wenn nicht von Anfang an, so doch im Lauf der
Entwicklung, dem geistigen Prinzip als ein gleich absolutes,
ewiges, als ein gewaltiger Antagonist gegentibertrat.

Mit der Einfuhrung des Avyaktam, der Prakrti war
ein grofler Schritt vorwiirts geschehen. Die Vielheit des

1) Wihrend das unten (S. 216) erwihnte Wortspiel, die Benennung
der Prakrti als ,Ziege“ (zugleich ,die Ungeborene“) in die entgegen-
gesetzte Richtung fithrt.
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Weltdaseins bot sich nunmehr, zu einer bestimmt ausge-
priigten Einheit zusammengefafit, der analysierenden Be-
trachtung leichter und einladender dar, als in der unsicher
fluktuierenden Vorstellungssphiire der fritheren Zeit. Und
die alte, nur halb klare Gegeniiberstellung von Einheit und
Vielheit hatte jetzt veréinderte Gestalt angenommen. Fortan
handelte es sich um die reine Einheit und um eine andre,
die ein Moment der Vielheit in sich triigt, sich zur Vielheit
entfaltet.

Es ist ein bezeichnendes Schauspiel, wie das Denken
in das Avyaktam alsbald — vielleicht schon vom ersten
Augenblick an — das Vielheitsmotiv in Gestalt der drei
»Guna“ oder Konstituenten hineinspielen lief: gleichsam,
wie das Wort andeutet, der drei Fiiden'*®, die zum Avyak-
tam als zu einem Seil vereinigt sind. Sie heilen Sattva,
Rajas, Tamas und bedeuten der Reihe nach das Leichte,
Freudige, sodann das Bewegte, Schmerzliche, endlich das
Finstere, Dumpfe, Starre.

Wurde Kapila oder wer sonst dieser Lehre Gestalt ge-
geben hat, durch die Zahl drei als die erste Vielheitszahl
angezogen, die jenseits vom engen Bezirk des Dual in die
Unbegrenztheiten des Plural fithrt? Ankntipfungspunkte in
#lteren Vorstellungskreisen und Phantasiespielen, welche auf
die Dreizahl hinwiesen und eben diesen Aufbau der Dreiheit
vorbereiteten, hat die Lehre von den Gupa in jedem Fall
vorgefunden. Ich glaube, daB dahin schon jene Dreiteilung
der verschiedensten Daseinsgebiete gehort, die entsprechend
den drei Kasten des arischen Gemeinwesens bei Gottern
wie bei den VersmaBen der Vedalieder, bei Jahreszeiten
wie bei Zahlen jedesmal einen ersten, so zu sagen brah-
manenhaften Typus, dann einen der kriegerischen Kraft-
duBerung, zuletzt einen der untertanenhaften Gewdthnlich-
keit unterscheidet (vgl. oben S.28). Weiter liit sich an
die drei Welten denken — Himmel, Luftraum, Erde —,
deren mittlere dem mittleren Gupa (Rajas) den Namen ge-
geben hat. Auch auf jenen Bericht von der Weltschtpfung
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(S. 69f.) ist hier zu verweisen, wo dem einen Atman die
"materielle Welt als aus den drei Grundelementen von Glut,
‘Wasser, Nahrung, oder aus dem Roten, Weiflen, Schwarzen
gebildet gegentibersteht: sodaBl Sonne und Mond, Feuer und
Blitz sich jedesmal aus roter Gestalt der Glut, weiler des
Wassers, schwarzer der Nahrung zusammensetzen und Sonne
oder Mond als bloes Wort vor dem in Wahrheit Seienden,
jenen drei Gestalten, verschwindet. Die mehrfach begeg-
nende Zuteilung der Farben weif, rot, schwarz an die drei
Gunpas léBt iber den hier obwaltenden Zusammenhang kaum
Zweifel. Lingst hat man weiter jenen Vers des Atharva-
veda (X, 8, 43) bemerkt, der direkt die ,drei Gunas“ nennt.
Von ihnen — vielleicht indem sie, wie das Wort Gupa nahe
legt, etwa als zu einer Hille sich verwebend gedacht werden
— ist ,die Lotosblume mit den neun Toren“ bedeckt, darin
das Seelenwesen wohnt: der Leib'), der als aufgebaut aus
den drei Grundelementen der eben erwihnten Schopfungs-
geschichte betrachtet werden mochte, oder gar aus den drei
Gunas selbst, die dann im Samkhya festgehalten sind. Nicht
mehr den Vorstufen dieser Samkhyalehre ist es zuzurechnen,
sondern sie selbst liegt in vollkommner Deutlichkeit vor**,
wenn ein Vers der Svetaévatara Upanishad

ndie eine rot und weil und schwarze Ziege“

nennt, welche viele Junge wirft: der eine Bock bespringt
sie mit Lust; der andre verlifit sie, die er genossen. Das
Wort ,Ziege“ bedeutet zugleich ,die Ungeborene“; ,Bock*
nden Ungeborenen“. Die Ziege ist die Prakyti; ihre drei
Farben — dieselben wie in jener Schdpfungsgeschichte —
sind die Gupas. Der Bock ist der Geist, der von der Ver-
bindung mit der Natur ungeltste und der gbttliche oder
geluste.

Genau gibt die Gupatrias keines der Vorbilder wieder,
die hier im Spiel scheinen, und sie kann sie nicht genau

1) Seine neun Tore sind die beiden Augen, Ohren, Naslocher, der
Mund, die Oftnungen tir Harn und Exkremente.
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wiedergeben. Die drei Typen der Gétter, die drei oberen
Kasten halten sich durchweg in der Sphiire des mehr oder
minder Edlen, Anzuerkennenden, wihrend die Gunas das
Reich des Verwerflichen mit umfassen. So konnen unter
ihren Farben nur zwei Farben jener Kasten wiederkehren:
das Weifl des Brahmanen und das Rot des Kshatriya fiir
Sattva und Rajas. Statt des dem Vai§ya gehdrenden Gelb
muB fur den dritten Guna das Schwarz des Sudra ein-
treten**". Ahnlich, withrend von den drei Welten die mitt-
lere ihre Benennung fiir das Gunasystem beisteuerte, schien
der erste und dritte der Weltnamen nicht verwendbar.
Auch unter einander stehen die Bezeichnungen der Gunas
nicht in vollem, glattem Einklang. In der Mitte Rajas: das
Luftreich mit seinen triiben Diinsten. Dann Tamas: die
Finsternis. Entsprechend wiirde man als ersten Guna am
nattrlichsten Jyotis ,Licht“ erwarten. Ist dieser Ausdruck
deshalb vermieden, weil das Licht jenseits von jener Drei-
heit dem tiber die Natur erhabenen Geist (Purusha) zu ge-
htren schien? Man withlte statt dessen, offenbar mit ziem-
lich willktirlichem Griff, die Benennung Sattva ,Realitit¢ —
speziell auf gefestigte, Andres tiberragende Realitiit deutend.

DaB in all dem, unbeschadet der Anlehnung an Alteres,
schlie@lich doch im Grunde die individuelle Konzeption eines
einzelnen Denkers vorliegt, ist evident. Ihm erschienen wie
in greifbarer Gestalt diese drei Grundtypen des Daseins.
Verglichen etwa mit jener alten auf Gotterreiche und Veda-
metrik hinblickenden Kastenteilung des Universums (S. 23)
wie viel freier waren sie doch gedacht, wie viel klarer
bildeten sie das Weltleben ab!

Die Frage nach Wesen oder Physiognomie der einzelnen
Gupas wird schon von einer jener Upanishaden, welche die
tltesten Zeugnisse tiber das Samkhya enthalten, wenigstens
fur das zweite und dritte Glied des Trias durch eine Auf-
zihlung dahin gehtriger Affekte und Zustinde beantwortet.
Als aus dem Rajas stammend werden Regungen wie Liebe
und Hafl hervorgehoben, Mifigunst, Sucht zu schaden,
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Wankelmut, Zerstreutheit, Streben die Oberhand zu be-
halten, Hafl wider unangenehme Eindriicke, Haften an An-
genehmem. Von des Tamas Natur ist Verwirrung, Furcht,
Schlaf, Unbesonnenheit, Altersschwiiche, Schmerz, Hunger,
Durst, Zorn, Unwissenheit, Neid, ungleiches Wesen gegen
den Einen und Andern'*®. Scharf ist die Grenze zwischen
denbeidenGebietennichtgezogen. Warumstehenbeispielsweise
Hafl und Zorn, oder Mifligunst und Neid auf verschiedenen
Seiten? Im Ganzen hebt sich doch der Unterschied schon
jetzt hervor, den die Folgezeit dann bestimmter heraus-
gearbeitet hat: was dem Rajas angehort, ist das Erregte,
Leidenschaftliche; dem Tamas, das Stumpfe, Leblose. Auch
auf Seiten des Rajas ttberwiegt der Charakter des Un-
glnstigen und Verhiingnisvollen. Dies dominiert mithin
auf zweien der drei Gebiete: im Einklang mit dem Grund-
ton des Pessimismus, der hier immer lauter wird. Das Bild
des in jener Beschreibung fehlenden ersten Guna, des Sattva,
fugen dann die epischen Texte hinzu. Da ist die Rede von
Wonne, Freude, Helligkeit, Reinheit, Gesundheit, von Ge-
duld, Festigkeit, Wahrheit, von Bedachtsein aufs Heil der
Andern und Mitleid mit allen Wesen: kurz von jeglichem
Guten, sofern es auflerhalb der Sphiire des Ewigen, rein
Geistigen, in der Bewegtheit des Weltlebens zur Erscheinung
kommt. In der Unterscheidung dieser drei Reiche tritt der
Gedanke an das physische Dasein, auf das die Namen des
zweiten und dritten Gupa hinweisen, doch wenig hervor;
das Psychische, Ethische ist es vor allem, dessen Grund-
gestalten auseinander zu legen diese Lehre mit grofiem
Wurf versucht.

Blicken wir von den einzelnen Gunpas noch einmal auf
ihre Bedeutung im Ganzen zuriick. Sind sie Kriifte oder -
Eigenschaften des ,Unentfalteten“? Sind sie vielmehr Sub-
stanzen? Die klassische Samkhyaliteratur betont sehr ent-
schieden und ausdriicklich die letztere Auffassung. Ent-
sprechend redet sie vom Unentfalteten als ,der Summe der
Gupas“; sie vergleicht das Verhiltnis jenes Prinzips zu den
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Gunas dem des Waldes und der Biume. Der Ausdruck
»Ouna“ selbst, auf die Fiden gegenilber dem aus ihnen
gedrehten Seil hinweisend, dazu AuBerungen der Upani-
shaden, die den Gunas offenbar selbsteignes Dasein und Er-
leben zuschreiben, bestiitigen diese Auffassung auch fiir die alte
Zeit. Man wird doch, vermute ich, im Sinn des fritheren
Samkhya diese Substanzialitit der Gunas nicht sehr weit
von der Vorstellung von Kriiften oder Eigenschaften ab-
zuriicken haben. Es gehort ja zum Charakter des alter-
timlichen Denkens, da eine klare Scheidung von Sub-
stanzen, Kriiften, Eigenschaften noch nicht durchgefiihrt
ist.?*®* Die Kraft, die einem Wesen innewohnt, ist selbst
ein Wesen, das in jenes leibhaftig hinein- oder aus ihm
herausfithrt, wie vielleicht das Gebot des Zauberers es hierhin
und dorthin lenkt. Daf} die alte Samkhyalehre mit solchem
Zauberglauben auf einer Linie steht, soll nattirlich nicht be-
hauptet werden. Aber sie ist von ihm doch auch noch
nicht iiberall durch uniibersteighare Schranken getrennt.
So wird man sich die Gunas des i#lteren Samkhya, in un-
vermeidlich unbestimmtem Bilde, etwa dahin verdeutlichen
diirfen, da man in ihnen Substanzen sieht — es gingeé einen
Schritt zu weit, von nebelhaften, so zu sagen unperson-
lichen Perstnlichkeiten zu sprechen —: Substanzen,
deren Wesen eben darin liegt, daB sie bestimmte Grund-’
formen des Wirkens austiben, ja daB sie dies Wirken
geradezu sind.
Schwierigkeiten und Unklarheiten bleiben nun aber begreif-
licherweise vor allem in der Frage nach dem Verhiltnis
der Gupas zum ,Unentfalteten“. Die Vorstellung von den
Fiden und dem Seil ebenso wie jenes spiitere Bild von
Biumen und Wald konnte zu bedeuten scheinen, daB viel-
mehr in den Gupas als im Unentfalteten das letzte Prinzip
der Erscheinungswelt zu finden sei: zuerst miissen ja die
Fiden da sein, soll ein Seil aus ihnen gemacht werden.
In der Tat hat man doch vielmehr den Anspruch des Un-
entfalteten, Letztes und Hochstes zu sein, gelten gelassen;
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zu ihm, nicht zu den Gunpas, hat man die Aufziihlung der
Weltwesenheiten -— denen natiirlich der auBerweltliche
Purusha nicht angehort — als zum Schlufipunkt hingeleitet.
Die Gupas wurden schon in einer der Upapishaden ,der
Prakrti gehtrend“, ja spiter geradezu ,aus der Prakrti ge-
boren“ genannt, nicht aber die Prakrti ,den Gunas ge-
hiérend*, oder ,jaus den Gunas geboren*“. Das Verlangen
zur Quelle des Seins aufzusteigen schien doch vollstéindiger
befriedigt, wenn man beim Einen, als wenn man bei den
Dreien angelangt war. So stellen die Gupas zwar einen
der Phantasie unzweifelhaft willkommenen Ubergang vom
Einen zur grenzenlosen Vielheit dar, aber sie enthalten keine
ernstliche Antwort auf die Frage, wie die Einheit und Sich-
selbstgleichheit des Unentfalteten iiber ihre eigne farblose
Indifferenz und tote Ruhe hat hinauskommen konnen, um
Buntheit und Widerstreit des Daseins aus sich zu gebiren.
Die in dieser Frage liegende Schwierigkeit ist in ihrer vollen
uns uniiberwindlich scheinenden Macht den Urhebern der
Samkhyalehre wohl kaum zum BewuBtsein gekommen. So-
weit sie sich mit diesem Problem iiberhaupt beschiftigten,
werden sie um irgend einen zu Werden und Vielheit fithren-
den Drang innerhalb des Unentfalteten, um eine woher
auch immer kommende Stérung seines Gleichgewichts
schwerlich verlegen gewesen sein’). Fur sie stand hin-
sichtlich der Gunas ‘gewil weniger jene Frage im Vorder-
grund, als vielmehr die fiir das menschliche Heilsstreben ge-
wichtigere, wie die tberall erscheinenden Nuancierungen
der Gliickseligkeitswerte, der ethischen Werte, sich unter-
einander ordnen und welche Elemente es enthilt, dies unend-
lich mannigfaltige Spiel der Mischungen von innerer Helle
und Dunkel, von freiem Gliick, Kampfbewegtheit, Starrheit.
Wie aber zu allerletzt die Probleme, die hier in Bezug auf
das Eins und die Drei blieben, eine wirkliche Losung ge-

!) Das klassische Samkhya lieB bekanntlich diesen Antrieb von den (hier

pluralisch vorgestellten) Parushas kommen. Garbe, S. Phil. 2221.; Oltra-
mare I, 263f. Ist ein Vorspiel dieser Lehre in Maitr. Up. V, 2 zu finden?
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funden haben, danach haben wir nicht zu suchen. Sie
wurden eben nicht geldst. Sondern an dieser Stelle miindete
die Vorstellungsreihe, worein allein sie miinden konnte, in
unaufgehelltes Dunkel.

Wir werden uns spdter mit der Aufzéihlung der ,ent-
falteten* Wesenheiten beschiiftigen, in der man das Hervor-
gehen der Welt aus dem ,Unentfalteten“ darstellte. Schon
hier aber mufl davon gesprochen werden, daf} in jener Auf-
zéhlung neben Vernunft, Ichprinzip, Elementen usw. nicht
auch die Gupas auftreten. Man hat geurteilt, daB ihr Er-
scheinen dort konsequenterweise zu erwarten wire. Doch
seien im historischen Verlauf dieser Systembildung die Auf-
zihlung der aus der Prakrti sich entfaltenden Wesenheiten
und andrerseits die Lehre von den Gunas in gegenseitiger
Unabhiingigkeit ausgebildet worden. So habe man die Gunas
in jene Aufzshlung nicht aufgenommen: die Liste sei eben
schon abgeschlossen gewesen '*’. An dieser Auffassung des
Hergangs ist so viel richtig, dafl, wie wir sahen, die Guna-
doktrin ihre selbstéindige, der Aufstellung jener Liste fern
liegende Vorgeschichte gehabt hat. Es lidfit sich hinzu-
fiigen, daB in dem offenbar #ltesten vom Samkhya bertihrten
Text, der Kathaka Upanishad, die Gunas nicht erwihnt
werden’). So kann hier in der Tat die Spur eines Sam-
khya vorliegen, welches jene so charakteristische Lehre
sich noch nicht zu eigen gemacht hat, wenn auch bei der

1) Oder 148t sich doch dort eine Spur der Gunalehre darin finden,
daB 6,7 (im spiter zugefiigten Teil der Upanishad) fiir ,Vernunft“
(buddhi) der Ausdruck sattva gebraucht wird? Wenn im Schlubvers
der Upanishad gesagt wird, Naciketas sei ,frei von Rajas“ geworden,
mochte ich das fiir keine solche Spur halten; vgl. Brh. Ar. Upan. IV, 4, 23.
Ubrigens ddrfte fdr ,frei von Rajas® (virajah) vielmehr oirei von Alter“
(vijarah) anzunehmen sein (schon M. Miiller denkt hieran), wie das
daneben stehende ,frei vom Tod“ (vimertyuh) wahrscheinlich macht. —
DaB andererseits die Spur einer alten Gestalt der Samkhyalehre ohne
Gunas in dem bekannten poetischen Bericht des Afvaghosha iiber die
Doktrin von Buddha's Lehrer Arada Kalama vorliege, muB ich, wie hier
nicht ndher ausgefiihrt werden kann, durchaus bezweifeln.
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Kirze und dem fragmentarischen Charakter des in jener
Upanishad Gesagten ein Schluf} aus ihrem blofen Schweigen
hochst unsicher bleibt. Andererseitsaberistzu bemerken, daBin
einer Zeit, als das Samkhya zweifellos mit den Gunas zu arbeiten
gewohnt war, seine Liste der Weltwesenheiten doch noch
keineswegs unabiinderlich festgestanden hat: wir kommen
hierauf weiterhin zurtick. Wenn man also im Ubrigen die Trias
in jene Liste aufzunehmen Veranlassung gefithlt hiitte, wiire die
Mbglichkeit hierzu wohl dagewesen. Lag solche Veran-
lassung aber in der Tat vor? Aus den Unklarheiten der
Gunalehre, auf die hingewiesen worden ist, hebt sich doch
mit unverkennbarer Entschiedenheit der Gedanke hervor,
dafl die Gunas nicht im selben Sinn Produkte des Unent-
falteten sind, wie etwa Vernunft oder Elemente. Sie haben
andern, fundamentaleren Charakter. Wenn sie allerdings
— nicht in den d#ltesten Quellen — aus der Prakrti geboren
heiflen, sind sie ja doch wiederum die Fiden, aus denen das
Seil Prakrti besteht. In jenem Bild von der dreifarbigen
Ziege sind die aus dem Unentfalteten hervorgehenden Ent-
faltungen die Jungen, die das Muttertier wirft; die Gunpas
sind die Farben der Ziege selbst. Die Welt wird schon in
einer der uns hier beschiiftigenden Upanishaden ' ,das
Dreigunahafte“ (¢rigunam) genannt; sie beruht auf der ,,Um-
wandlung (der Prakrti) nach der Verschiedenheit der drei
Gunas“. Das Epos lehrt, da die Gunas tiberall untrennbar
vereint sind, hier der eine dem andern tiberlegen, dort ihm
gehorchend, sie alle, ihrerseits unoffenbar, hier so dort so,
in jeglichem Erscheinenden auftretend. Bestiindig also stellen
sich die Gunas als den einzelnen Entfaltungen der Prakrti
prinzipiell so zu sagen ubergeordnet dar; sie verkdrpern
allgemeine Grundrichtungen, nach denen jedes Dasein sich auf-
baut. Es wird danach, meine ich, auch wenn den Fest-
stellern der Evolutionenliste der Gedanke an die Gunas voll-
kommen gegenwirtiz war, als vielleicht nicht zwingend
motiviert, aber doch immerhin als gewichtig motiviert er-
scheinen, da3 man jene in die Liste nicht aufgenommen hat.
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In der Phantasie der alten Samkhyaautoren stehen die
Gunas oft stirker im Vordergrund als das Unentfaltete.
In ihnen driickt sich die Farbigkeit, die Unruhe, das
ganze dem Welttreiben innewohnende iiberwiegend schmerz-
liche Pathos aus, von dem die inhaltleere Vorstellung des
Unentfalteten nichts empfinden liflt. Das Zusammenspiel
oder der Streit der beiden gewaltigen Michte Natur und
Geist — das groBe Thema des Samkhya — gewinnt an an-
schaulichem Leben, leidenschaftlicher Bewegtheit, indem
man dem Geist nicht das Unentfaltete gegeniibertreten ldft,
sondern die Gunas.

Es kann nicht Wunder nehmen, daB3 die Gupavorstellung,
diese so wohlgelungene Schipfung des Samkhya, dann weit
iiber dessen Reich hinaus gewirkt hat. "In buddhistischen
Kreisen spiter liebte man es zwar nicht davon Notiz zu
nehmen, vermutlich weil die Gupas in metaphysische Auf-
fassungen hineingehorten, die man ablehnte. Aber auf den
verschiedensten andern Gebieten, in der Poesie, bis in die
populiire Vorstellungswelt hinein zeigt sich die Gewdhnung
der indischen Phantasie, in allem Dasein und Geschehen
bestindig diese drei Grundcharaktere wiederzufinden. In
manchen Bereichen der spiiteren Philosophie Indiens freilich
hat sich die Vorliebe fiir die Gunas nicht erhalten. Die
Klarheit und Schiirfe, zu der sich die Analyse der Wirklich-
keit dort erhob, mochte in jenen Vorstellungen doch noch
einen zu starken mystischen Beigeschmack finden, eine gewisse
der Abstraktion widerstrebende phantastische Korperlichkeit.
Deutlich gibt sich hier die Zwischenstellung des Samkhya
zwischen Veda und Neuzeit zu erkennen. Diirfte diese
Stellung nach griechischen MaBstiben bemessen werden,
michte man das Samkhya — wenigstens seine hier in Rede
stehende iltere Gestalt — auf #hnlicher Stufe finden wie
vielleicht die pythagoreische Philosophie, wihrend es kaum
zuviel gesagt ist, daB in den spiteren indischen Systemen
etwas von der Weise des Aristoteles sich sptiren lifit. —

Das Tun der Gupas nun entfaltet sich durchaus in
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ihrer Gegensitzlichkeit zum geistigen Prinzip, sowie das
Bild des Geistes vom Samkhya ganz auf den gleichen Gegen-
satz hin gestaltet ist, aus ihm allein verstanden werden
kann. Daher muf} jetzt zunichst von der andern Seite des
Dualismus die Rede sein.

Das geistige Prinzip erscheint in dieser Lehre zuweilen
unter den alten Benennungen Brahman oder Atman. Doch
die uberwiegende, so zu sagen technische Bezeichnung ist
jetzt vielmehr Purusha, der Grundbedeutung nach ,der
Mann¥.

Auch in #lteren Texten wie dem Brhad Aranyaka be-
gegnet man oft diesem Wort. Vielfach wird es dort von
lebendig michtigen Wesenheiten gebraucht, die in etwas
anderm darin sind, in ihm wirken; eine dem entsprechende
phantastische Etymologie wird gegeben, purisaye ,Burg-
bewohner¢ (wortlich: ,in der Burg liegend“). So spricht
man vom Purusha, der in der Sonne ist, der im Monde ist,
in Ather und Wind, im Feuer und den Wassern. Auch der
groBe, im All lebende Geist, der hichste Atman, heiit schon
in Texten dieser Gruppe Purusha. Wenn ein Schopfungs-
bericht des Brhad Aranyaka im Anfang der Dinge den
»2Atman in Purushagestalt dasein liBt, so wird hier noch
die konkrete Vorstellung ,Mann“ vorherrschen. Aber zur
vollen Geistigkeit und reinen Gestaltlosigkeit des Atman im
héchsten Sinn dieses Worts ist der Purusha erhoben, wenn
ihm des Atman so gern gebrauchter mystischer Name ,Nein,
nein“ (s. oben S. 63£.) oder die Bezeichnung ,das Wahre des
Wahren“ beigelegt wird. Und deutlichst tritt die Identitit
des Purusha mit dem Atman hervor — dem absoluten, der
doch nichts andres ist als mein und dein Atman —, wenn
beispielsweise im Hinblick auf den Zustand des Schlafes
vom ,hochsten Purusha“ gesprochen wird, der aus dem
Leibesich erhebend die Traumwelt durchstreift: eben derselbe,
heifit es, ist im Auge der ,Purusha des Auges“, der wahre
Sehende, dem das Auge nur als Werkzeug dient; beim Riechen,
Reden, Horen ist er ,der Atman“; nur sein Werkzeug ist
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Nase, Stimme, Ohr. Die Belege dafiir lielen sich leicht
vervielfiltigen, daB die alten Upanishaden den Purusha als
Synonymum von Atman verwenden. Ohne da8 eine scharfe
Scheidung im Gebrauch beider Worte behauptet werden
konnte, liBt sich vielleicht doch eine Nuance beobachten.
Beim ,Atman“ wird tiberwiegend an ein Lebens- und Licht-
prinzip gedacht auf das festeste mit der Wesenheit ver-
woben, deren Atman erist, ja vielmehr eben diese Wesenheit
seiend. Der ,Purusha“ wohnt gleichfalls gern, wie erwihnt,
einer andern Wesenheit inne, so dafl er doch auch leicht
dazu neigt, diese Behausung verlassend oder tiiberhaupt
einer Behausung entbehrend eignes Dasein zu futhren, indem
er, wie der Name besagt, als ,Mann“ auf sich selbst gestellt
ist, gewissermaflen volle, runde Gestalt besitzt. Es ist be-
zeichnend, dafl der Sprachgebrauch gern mit dtman den
Genetiv verbindet, um auszudriicken, wessen Atman ge-
meint ist, mit purusha dagegen den Lokativ, um zu sagen,
worin dieser Purusha wohnt. Ich mochte danach ver-
muten, dafl die Bevorzugung der Bezeichnung Purusha fiir
das geistige Prinzip im Samkhya mit der in diesem System
obwaltenden stiirkeren Absonderung und Gegeniiberstellung
des Geistes gegen die Natur zusammenhiingt. Seine Rolle
als Beseeler und Beherrscher der Natur tritt eben mnoch
entschiedener als frither zurtick gegentiber dem Gedanken,
dafl er von Haus aus jenseits der Natur steht und in diese
seine Freiheit heimkehren muf}'). Wie iibrigens die alten
Upanishaden neben ,Atman“ auch ,Purusha“ sagen, hat
sich gleichermaBlen in der Sprache des Samkhya neben
»Purusha¢ auch ,Atman“ gehalten. TUnd in aller Aus-
driicklichkeit bezeugt es das Epos™®:

»Jeglicher Wesenheit Atman — im Samkhya heift er
Purusha“.

1) Es scheint mir das hier Gesagte zu bestiitigen, da in der tech-
nischen Sprache des alten Samkhya der an sich dem Welttreiben
ferne Purusha eben da, wo er als Beseeler des Individuums auftritt,
»der groBe Atman* genannt wird. Niheres dartiber unten.



Der Purusha. ’225

So steht es denn tber jedem Zweifel fest, daB der -
Purusha der jiingeren Lehre durchaus dem Atman der #lteren
entspricht, da er dessen Erbteil, freilich, wie wir sehen
werden, nicht ungeschmilert tthernommen hat.

Von der alliiberragenden Hthe, in welcher der Purusha
thront, spricht einer der iltesten unter jenen Upanishaden-
versen, die Samkhyaideen enthalten. Durch die Reihe der
abgeleiteten Wesenheiten, insonderheit der psychischen, zu
immer hoheren Prinzipien aufsteigend — vom Verstand
(manas) zur Vernunft (buddhi) und zum ,groBen Atman“
(mit dessen Bedeutung wir uns noch beschiiftigen miissen)
— gelangt der Dichter endlich zum Gipfel, man kann sagen
zu einem Doppelgipfel. Hoher als der ,Grofe“ steht das
Unentfaltete, hther als das Unentfaltete der Purusha:

»Uber'm Purusha nichts Hohres; er ist das Ziel, der hochste
Gang. _

Nicht zeigt in allem Sein weilend er,der verborg'ne Atman, sich,

Doch durch tiefster Vernunft Feinheit erschaun ‘ihn die, die
Feinstes schaun.“

Diese Hohe aber enthebt den Purusha nicht dem feind-
lichen Gegensatz zu der Macht, der zwar hier der Platz
unter ihm angewiesen wird, die aber in Wahrheit immer
entschiedener sich so wie er selbst als ein Letztes, Absolutes
herausstellt: die schaffende Natur, das Unentfaltete, die
Gupas. Es wurde schon darauf hingewiesen, wie das Denken,
hinausstrebend tiber die Unbestimmtheiten, an denen sich
die frithere Zeit hatte gentigen lassen, diesen Gegensatz
immer zielbewuBter herausarbeitet. Die schiirfer, energischer
aufgefaBite Prakrti entwickelt eine Macht, mit der sie dem
Purusha erfolgreich das Gleichgewicht hilt, ja eine Zeitlang
ihn zu uberwiltigen imstande ist.

Und so durchliuft denn das welterfiillende Geschehen,
von dem die Philosophie berichtet, seine Bahn: die Leid-
verstricktheit und Leidbefreiung des Purusha.

Die Prakrti, das Unentfaltete entfaltet sich. Die eine
dreifarbige Ziege (S. 215) wirft ihre vielen Jungen.

Oldenberg: Upanishaden. 15
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Das epische und klassische Samkhya stellt die Reihe
dieser Entfaltungen in der Liste der Prinzipien (Zattva) dar,
die so zu sagen das Riickgrat der Samkhyadoktrin bildet.
Wie iiberall in diesem ,auf der Zahl beruhenden“ (3amkhya)
System, wird die Zahl der Prinzipien sorgfiltig vermerkt.
Zusammen mit dem Unentfalteten selbst sind es vier und
zwanzig. Als funf und zwanzigster steht daneben, von
jener Entfaltungsreihe gesondert, der Purusha.

Wir itberblicken in der Ktirze die Liste der Tattva in
ihrer klassischen Gestalt, die in den meisten Punkten auch
zum Epos stimmt.

Am nichsten dem Unentfalteten, als erste und hochste
Entfaltungen, erscheinen geistige Wesenheiten — geistig,
soweit auf dieser dem Purusha gegeniiberstehenden Seite
von Geistigkeit gesprochen werden kann. Zu oberst die
Vernunft (buddhi), die auch ,das GroBe, der GroBe“ (mahat,
mahdn) genannt wird. Aus ihr geht das Ichprinzip (aham-
kara) hervor. Aus diesem der Verstand (manas)') oder
innere Sinn. Neben dem Verstand entstehen aus dem Ich-
prinzip die zehn HuBeren Sinne oder Organe: die funf
Wahrnehmungsorgane (Gesicht, Gehor, Geruch, Geschmack,
Gefithl) und die ftunf Tatorgane (Reden, Greifen, Gehen,
Entleeren, Zeugen). Ebenfalls aus dem Ichprinzip entstehen
die funf feinstofflichen Elemente (tanmditra): die Grundstoffe
von Schall, Gefiihl, Farbe, Geschmack, Geruch. Aus diesen
endlich, ihnen entsprechend — das nihere Wesen dieser
Entsprechung verfolgen wir nicht —die fiinf groben Elemente:
Ather, Luft, Feuer, Wasser, Erde®).

) Man wolle in den Ubersetzungen ,Vernunft‘ und ,Verstand“
nicht mehr sehen, als den Ausdruck des Bediirfnisses, die einzelnen in-
dischen Schlagworte durch deutsche wiederzugeben. Akamkara scheint
mir wortlich nicht ,der Ichmacher zu sein, sondern ,das Ichmachen*®
d. h. das Ichsagen und Betitigen der Ichheit, #hnlich wie man beim
Opfer vom svahakara spricht, dem Opferwort soaha, eigentlich dem
»Svahamachen, oder in der Grammatik vom akdra, dem Laut a, eig.
dem ,a-Machen®. Ahnlich Deussen, Allg. Gesch. der Phil. I, 8, 56.

%) Hier weicht das epische Schema vom klassischen ab. Es stellt
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Zu dieser Reihe der Tattva sollen Erlduterungen im
Einzelnen hier nicht gegeben werden. Sie ist nur mitge-
teilt als Anhalt fiir die Frage nach Vorhandensein und Aus-
sehen einer eben solchen Reihe im #ltesten uns erreichbaren
Samkhya, dem der Upanishaden. Denn wenn wir uns .dort
zuniichst mit zerstreuten, fragmentarischen AuBerungen be-
gniligen miissen, ist natiirlich zu priifen, ob diese Einzel-
heiten nicht in der Tat zu einem System i#hnlich dem
spéteren zusammengehtren und so ein Leben in sich tragen,
das zu entdecken uns eben nur die Vergleichung jenes
Systems moglich macht.

Nun werden in den Samkhyapartien der Upanishaden
fortwithrend Begriffe der klassischen Tattvareihe mit Namen
genannt, bald einzeln, bald in Gruppierungen, die sich mit
denen der spiiteren Doktrin genau oder annihernd decken;
dazu andre Termini, wie die Gunas, aus der niichsten Nach-
barschaft eben dieses Vorstellungskreises. Danach ist zu-
nichst soviel hochst wahrscheinlich, dal auch in diesem
dltesten Samkhya eine, wie der schon damals geliufige Name
des Systems besagt, zahlenmiiBig bestimmte, mindestens im
ganzen mit der spiteren identische Aufzihlung von Grund-
kategorien vorhanden war. Und weiter, da diese Aufziihlung
ganz so wie spiter, vom Purusha abgesehen, im ,Unent-
falteten“ gipfelt, wird sich schwer bezweifeln lassen — schon
oben wurde dies gelegentlich stillschweigend vorausgesetzt —,
daf} die fur die jiingere Reihe maBigebende Absicht, die Ord-
nung des Sichentfaltens der Wesenheiten vom Urgrunde
aus zu beschreiben, auch bereits im Samkhya der Upani-
shaden obgewaltet hat.

unter den letzterwihnten zweimal fiinf Wesenheiten die Gruppe von
Ather usw. voran; dann folgt die andre Finfheit in Gestalt der fiinf
Sinnesobjekte: Schall usw. Vgl. namentlich O. StrauB,, zur Geschichte des
Samkhya, Wiener Zeitschr. f. d. Kunde des Morg. XXVII, 257 f. — Kann
Kath. Up. 3, 10 als Zeugnis fiir eine alte, freilich befremdende, Gestalt
der Reihe verwertet werden, wo die Sinnesobjekte zwischen Verstand
(manas) und Sinnen standen?
16+
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Unbedenklich diirfen wir annehmen, daf schon dies
alte Samkhya aus dem Unentfalteten das Welttreiben in der
Weise hervorgehen lief,, dafl die Prakrti, wie das Epos***
sich ausdriickt, ihre Gunpas spielend in hundertfacher und
tausendfacher Vervielfiltigung umwandelt,

»Wie man aus einem Licht tausend Lichter zum Flammen-
glanz erweckt.“

Es entspricht vollstindig dem Ton, in dem die Upani-
shaden von den Gupas zu reden gewohnt sind, und darf
gewil in ihren Vorstellungskreis zuriickverlegt werden,
wenn das Epos — fast mit denselben Worten- auch der
Haupttext des klassischen Samkhya — beschreibt, wie jene
drei Faktoren des Weltdaseins ihr gemeinsames Werk tun:

»Einer dem andern sich paarend, dieser auf jenen stiitzend
‘ sich, .
Aus einander Bestand schopfend, einer dem andern folgend
nach
In einander verschrinkt weilend“ —

das Vielheitsmotiv und das Motiv des: Werdens, der- Be-
wegung in ihrer nattrlichen Verbundenheit, die in der
Geschichte des Denkens so oft hervortritt . . .

Welches sind nun in der Weltentfaltung des #ltesten
Samkhya die dem Unentfalteten nichst benachbarten, zu-
vorderst entstandenen Wesenheiten? Nach der Kathaka
Upanishad (,hSher als der Verstand steht die Vernunft,
hoher als die Vernunft der groBe Atman, hther als der
Grofe das Unentfaltete“) wird man annehmen, daB vom
Unentfalteten aus absteigend der Reihe nach der ,GroBe
Atman“, die Vernunft (buddhi), der Verstand (manas) er-
schienen.

Die ungefihre Ubereinstimmung im ganzen, freilich
auch im Einzelnen der Unterschied von der entsprechenden
Partie der spiteren Prinzipienreihe fillt in die Augen. Dort
ist der ,Grof8e“ mit der Vernunft identisch. Und zwischen
Vernunft und Verstand kommt das Ichprinzip hinzu.
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Die erste dieser Abweichungen erklirt sich wohl leicht.
Die Texte machen wahrscheinlich, dafl die Vorstellung des
»GroBen Atman“ eine Wandlung erlitten hat, die mit ein-
schneidenden Entwicklungen dieses ganzen Gedankenkreises
zusammenhiingen wird. Urspriinglich ist offenbar der ,,Groe
Atman“ tiberhaupt nicht, was er spiter ist: die erste und
oberste unter den Entfaltungen der Prakrtfi Schon der
Name Atman stellt ihn vielmehr auf die andre Seite des
allbeherrschenden Dualismus. Und die Uberlieferung deutet
in der gleichen Richtung. Die Kathaka Upanishad, un-
mittelbar nach der eben mitgeteilten Erwithnung des Groen
Atman in der Stufenfolge der Wesenheiten, sagt tiber den
Purusha in einem Vers, der uns schon frither (S. 225) be-
gegnet ist:
,Nicht zeigt in allem Sein weilend er, der verborg'me At-

man sich“;

es liegt sehr nah, den Atman hier dem dicht vorher ge-
nannten GroBen Atman gleichzusetzen und zu verstehen,
daf} der Purusha, sofern er aus seinem Beisichsein in fremde
Wesenheit eingegangen ist und in dieser verborgen weilt,
eben den Namen ,GroBer Atman“ fithrt***. Dies bestitigt
sich wohl auch dadurch, da noch ein zweiter auf das
Schlagwort Atman gestellter Begriff auftritt, der allem An-
schein nach gleichfalls urspriinglich den Purusha in seiner
Individualisierung, seinem Innewohnen in den empirischen
Einzelwesen bezeichnet und mithin in diesem Stadium seinér
Entwicklung wohl eben nur eine Variante des GroBen At-
man ist: der Bhutatman, wortlich ,Elementen-Atman¥, d. h.
der Atman, welcher in dem aus den Elementen gebildeten
Leibe wohnt; sein Wesen als Ausflul des universellen
Purusha tritt an mehreren Stellen deutlich hervor *°.
Schlieflich reicht die Erinnerung daran, dafl der Grofle
Atman aus dem Purusha stammt, genauer dafl er der Puru-
sha in seiner Individualisierung ist, mehrfach noch bis in
das Epos hinein **¢,
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Vermutlich machte sich dann spiiter, im Zusammenhang
mit der zunehmenden Vertiefung der Kluft zwischen Puru-
sha und Prakrti, der Wunsch geltend, in der groBen Kate-
gorienreihe zwischen der Prakrti und den sich aus ihr ent-
faltenden Wesen nicht so zu sagen einen Fremdkérper be-
stehen zu lassen, sondern der Prakrti die alleinige Herrschaft
ilber die ganze Reihe zuzuweisen, ausgenommen nur den
Purusha, fur den es sich zu schicken schien, dafl er ohne
jeden Anhang in stolzer Einsamkeit verblieb. Soweit damit
vielleicht iiber das Schicksal des GroBen Atman noch nicht
definitiv entschieden war, mufite ein weiterer Anstof in
gleicher Richtung dadurch gegeben werden, dafl dann der
universale Purusha, wie spiiter zu zeigen ist, in die zahl-
losen Einzelpurushas zerfiel und diese tbernahmen, was von
der einst dem GroBen Atman zugeschriebenen Funktion etwa
noch ibrig war. Damit hatte dieser Atman, seinem alten
Sinn nach verstanden, jede Existenzberechtigung verloren.
So kam es, daB er zu den Evolutionen der Prakrti hiniiber-
geschoben wurde”’. Dort brachte man ihn unter, so gut
man eben konnte. Er trat in die zwar schon besetzte
oberste, seinem angestammten Platz benachbarte Stelle der
Evolutionenordnung ein und wurde fur identisch mit deren
Inhaberin, der ,Vernunft¢, erklirt: so daB sich die frithere
Folge Mahan Atma und Buddhi nun zu dem einen Glied
Mahan oder Buddhi zusammenzog. Das Auffallende dieser
Doppelbenennung verbindet sich mit den ausdricklichen
Zeugnissen fiir die alte Unterschiedenheit der beiden Glieder,
um die Verschiebung, die hier eingetreten ist, anzuzeigen.

Schwieriger als tiber diese Vorgiinge ist das Urteil tiber
die zweite der beiden oben erwihnten Abweichungen
zwischen der Aufziéhlung der hoheren Prinzipien in der
Kathaka Upanishad und im spiteren Samkhya. Bezeugt
die Upanishad eine urspriingliche Gestalt des Systems, in
der das Ichprinzip noch fehlte? Oder war dieses von jeher
vorhanden, und beruht es nur auf der besonderen Intention
der betreffenden Stelle, daBl es dort unerwiithnt blieb? Tat-
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sache ist, daB auch das Epos, fiur das jenes Prinzip doch
unzweifelhaft feststand, in speziellen Zusammenhingen es
hiufig tbergangen hat. In jedem Fall wird von den in
Betracht kommenden Upanishaden, aufler eben nur der
Kathaka Upanishad, die spitere Dreiheit dieser obersten
Entfaltungen — Vernunft, Verstand, Ichprinzip — wieder-
holt bezeugt, mehrfach in der Form, daB die Funktionen,
die man diesen Michten stehend jetzt so wie im klassischen
Samkhya beilegte, dreigliedrig aufgefithrt wurden: Bedenken
als Funktion des Verstandes, EntschlieBen als die der Ver-
nunft, Fursichwollen als die des Ichprinzips®). Doch ist in-
sofern wohl ein Unterschied zwischen der #lteren und
jungeren Fassung dieser Lehre zu statuieren, als dem Ich-
prinzip anfangs, wie es scheint, hinter Vernunft und Ver-
stand die dritte Stelle angewiesen wurde, vielleicht um jenes
als das Grobere, Materiellere, vom ubersinnlichen Ursprung
weiter Entfernte zu kennzeichnen. Spiter gab man ihm
unter Umstellung mit dem Verstand den zweiten Platz: ver-
mutlich in dem Wunsch, den Verstand (den ,inneren Sinn¥)
und die dann folgenden ,#uBleren Sinne“, deren Zentral-
organ jener ist, in ununterbrochenen Zusammenhang zu
setzen, sowie den Verstand als aus dem Ichprinzip stammend
und von dessen Natur bertthrt zu charakterisieren. Eine
an sich vielleicht unerhebliche Anderung. Sie verdient doch
Beachtung als eins der Anzeichen fur das Hindurchgehen
dieser Gedanken durch eine von den Upanishaden bezeugte
vorklassische Gestalt, ehe die klassische erreicht wurde.
An die hier besprochenen Anfangsglieder der Reihe
schlieft sich nun die Fortsetzung offenbar im wesentlichen
ganz wie in der spiiteren Zeit. Die Sinne oder Organe
wurden eben schon beriihrt; wir wissen, daB sie so wie
spiter in die beiden Gruppen der Wahrnehmungs- und Tat-
organe (vgl. oben S. 226) zerfielen. Es folgen endlich die
1) Auch hier kénnen nur anrithernde Ubersetzungen versucht werden

(vgl. S.226 Anm. 1); von eingehenderer Diskussion der betreffenden Be-
griffe sehe ich ab.
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Elemente, die ebenfalls wie in klassischer Zeit einerseits als
funf Feinstoffe (tanmatra), andrerseits als ebenso viele grob-
stoffliche Elemente (mahabhiita) auftraten '*®.

Man sicht, daB aus diesem ganzen Bilde des Welt-
werdens die Fabelungetime der alten Kosmogonien, die mit
einander sich paarenden Tiere samt aller Staffage #hnlichen
Schlages verschwunden sind. Ebenso die auf Veda und
Opfer beziiglichen Vorstellungen; die Atmosphire, in der
Brahman als ein adiquatester Name fir den Weltgrund
hatte gewihlt werden kdnnen, ist verflogen. Was jetzt das
Gesichtsfeld fullt, sind Produkte einer freilich vielfach noch
unklaren psychologischen und physikalischen Analyse. Sie
schillern zwischen kosmischer Weite und Beschrinkung auf
die Sphiire des Individuums hin und her, wie eine solche
Vermengung von Makrokosmus und Mikrokosmus ja auch
in diesem Stadium der Spekulation fortwihrend begegnet **°.
Geordnet ist die Reihe der Wesenheiten absteigend vom
Feineren, Hoheren zum Tieferstehenden, grob Materiellen,
anders als in so vielen Kosmogonien, deren Weg sich von
niedrigen Anfiingen zu immer vollkommeneren Gebilden er-
hebt'®®, Da der Ausgangspunkt hier die in hchster Sub-
tilitit vorgestellte Prakrti war, lag es nah jene Richtung
innezuhalten. So kam die Bewertung zum Ausdruck, die
man der Weltschopfung zuteil werden lieB: ein immer tieferes
Herabsinken vom Gipfel. Und zugleich wurde es moglich,
dieser Bewegung der Evolution eine umgekehrte der In-
volution gegeniiberzustellen. Man malte aus, wie der geistlich
Strebende es erreicht, Schritt fur Schritt das Niedere zur
Absorption im Hoheren zu bringen und so gleichsam den
Weltprozef riickgiingig machend sich der Erl§sung zu nithern *):

1) Es ist vermutet worden, daB das eigentliche Motiv fir die Auf-
stellung der Stufen der Evolution eben in demn Vorstellungen von der
Involution gelegen habe, in welcher die Wesen beim Sterben, Tiefschlaf,
Yoga zam Brahman eingehen. Obwohl die Ausfuhrungen Deussen’s (Allg.
Gesch. der Phil. I, 2, 224f.; vgl. auch Oltramare I, 238) hieriiber nicht be-
weisend sind, ist das doch moglich. Bedenken erregt mir indessen, daB



Der Purusha und die Welt. . 233

ein individueller Vorgang, dem ihnlich vielleicht schon frith
auch ein kosmischer vorgestellt wurde, die stetig sich wieder-
holende Riuckkehr der Entfaltungen zum Unentfalteten im
gesetzmiifiigen Kommen und Gehen der Weltperioden.

All diesem Wogen und Wallen nun, dem Werden und
Vergehen, dem unabsehbar mannigfachen Spiel der Gunpas
steht der Purusha gegentber, wie das seiner Herkunft aus
der alten Atmanspekulation entspricht, als der Eine Guna-
lose: ,rein, lauter, leer, friedevoll, odemlos, selbstlos, endlos,
unverginglich, fest, ewig, ungeboren, frei weilt er in seiner
eignen Majestit“ '®. Doch trotzdem vollzieht sich nun
zwischen Uberweltlichem und Welt das schmerzenreiche Ge-
schehen, dessen Dunkel zu durchleuchten und aus dem hinaus-
zufithren die Leidbefreierin Erkenntnis berufen ist.

Man hat vom Dualismus des Samkhya Antwort auf die
Frage verlangt, wie jene zwei bis in die Wurzeln ver-
schiedenen Prinzipien, Purusha und Prakrti, denn dazu
kommen sich im unendlichen Raum und in der unendlichen
Zeit zu finden und zu ergreifen (Deussen). Spricht sich
darin ein gewisses Befremden dartiber aus, dafl die beiden
Wesen sich nicht so zu sagen im Leeren verirrt haben ohne
einander iiberhaupt zu begegnen? Vermutlich lie das ur-
springliche Samkhya, wie an manchen Stellen das Epos, im
Einklang mit Vorstellungen der alten Upanishaden den Pu-
rusha Schopfer der Prakrti sein?). Ohne daf dadurch, wie

eben die wichtigsten, obersten Evolutionen des Samkhya im Yoga nicht
wiederkehren. Wire bei der eben bezeichneten Auffassung nicht vollere
Ubereinstimmung des Samkhya mit der Doktrin zu erwarten, die vor allen
der Sitz der Lehre von den Involutionen ist? Ich verweise anf die Be-
merkungen tiber das Verhiltnis von Samkhya und Yoga unten im Abschnitt
iiber den letzteren.

1) Oder die Figur lieB sich so zeichnen, wie an einer Stelle des .

Epos (XII, 217, 6) geschieht: ,beide, das Unentfaltete und der Purusha,
und was vom Unentfalteten und dem Purusha verschieden und noch gréBer
ist als sie®. Doch dieser Aufbau eines Absolutesten iiber den beiden Ab-
soluten, das diese unter sich so zu sagen zusammenschlieft, ist offenbar
eine spitere, fiir die Gesamtbewegung des Denkens folgenlose Ausschmiickung.
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schon bemerkt, dem aktuellen Antagonismus beider Prin-
zipien irgend die Spitze abgebrochen wurde, konnte darin
doch eine Erklirung dafiir liegen, daB jene in gewisser
Weise auf einander angewiesen sind, daf} sie nicht einfach
s0 zu sagen an einander haben vorbeitreffen konnen. Wurde
solches Vorbeitreffen nicht auch schon durch die Allgegen-
wirtigkeit ausgeschlossen, die man irgendwie — mit welchen
Nuancierungen auch immer — beiden Wesen beigelegt haben
wird? Aber schliefllich braucht ja nach solchen Motivierungen
tuberhaupt garnicht gefragt zu werden. Wie im Mirchen
oder Traum, was sich begegnen soll, unfehlbar sich begegnet,
so war es doch selbstverstindlich, dafl auch die philo-
sophierende Phantasie die Wesenheiten, welche dazu aus-
ersehen waren, zusammen das universelle Drama aufzufiihren,
sich nicht in der Unendlichkeit verlieren lieB, ohne daf die
eine die andre gefunden hitte.

Ernstlicher und schwieriger gestaltet sich freilich die
vorher bezeichnete Frage, versteht man sie dahin, warum
Purusha und Prakrti nicht die unheilvolle Verbindung mit
einander haben vermeiden kénnen, auf der das tragische Ver-
hiingnis des Weltleidens beruht. Wie in der Erlosung sich
die Sonderung der beiden als moglich erweist, konnten sie
nicht, mufiten sie nicht ihrer Natur nach in solcher gegen-
seitigen Zuriickhaltung von vornherein verharren? Wenn
ein Text, der uns bald wieder begegnen wird, erzihlt, daB
das htchste Wesen, ,da es seinen Zweck noch nicht erreicht
fand, gedachte: Ich will die Dinge geniefen“**, so ist damit
wohl nicht viel gesagt. Doch ob nun fiur das Unerklir-
bare eine Erklirung gegeben wird oder nicht, die Verbindung
-der beiden Wesen mufite ja unvermeidlich stattfinden: sonst
‘wlirden sich alle diese Gedankenmassen in Nichts aufldsen.
Und doch will man auch wiederum das Postulat der Un-
bertihrtheit des Purusha nicht preisgeben. Vom Gedankenbau,
den man auffithrt, wird eben auf der einen Seite verlangt,
dafl er die leidenvolle Wirklichkeit erklire. Andrerseits
aber, daB er auf das leidenlose Ideal als den im Wesen
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der Dinge eigentlich angelegten Zustand hinauslaufe. Man
fuhlt den Widerspruch, in den man da gerit, als ein zum
tiefen Sinn des Seins gehtrendes Element. Gleichnisse
missen das annehmbar machen:

»,Das eine Feuer, in die Welt eingehend

Schmiegt jeder Form sich an und bleibt doch draufien.
So schmiegt das eine inn’re Selbst der Wesen
Jeglicher Form sich an und bleibt doch drauBen.

Die Luft, die eine, in die Welt eingehend

Schmiegt jeder Form sich an und bleibt doch drauBen.
So schmiegt das eine inn're Selbst der Wesen
Jeglicher Form sich an und bleibt doch draufien.

Allauge Sonne leidet nicht Befleckung

Von ird’scher Augen #ufBleren Gebrechen.

So wird das eine inn’re Selbst der Wesen

Vom Weltleid nicht befleckt. Es bleibet drauBien.“

Der Konflikt zwischen Drinnen- und Drauflensein, Be-
rithrung und Unberithrtheit, ttber den hier leicht hinweg-
geglitten wird, ist selbstverstindlich so nicht gelsst. Er
wird sich von neuem geltend machen. In der Bemiihung
um ihn wird das Denken auf seinem Wege fortschreiten. —

Das Aufeinanderwirken von Purusha und Prakrti zeigt
deutlich — die Alten selbst freilich scheinen das nicht aus-
drticklich so formuliert zu haben — eine Doppelgestalt. Der
Purusha spielt der Welt gegentiber die aktive Rolle. Er beseelt,
beherrscht, geniefit sie. Und wiederum ist er der passive.
Er gerit durch sie in Gebundenheit und Leiden. Es ist
klar, wie diese Zweiseitigkeit sich aus den Grundgedanken
der alten Upanishaden ergibt. Hier der weltbeherrschende
absolute Atman. Dort der das Weltleiden erduldende indi-
viduelle Atman. Beide identisch: tat tvam asi.

Die Vorstellungen vom belebenden, regierenden Darin-
sein des Purusha in der Natur, im Menschen scheinen zu-
niichst den alten Auffassungen noch nah zu stehen. Er,
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der Herr des Vergangenen und Kunftigen, weilt unsichtbar
als das Selbst in allen Wesen, kleiner als klein, griBer als grof3,

»als Zwerg mitten darin sitzend“'®,

daumengrofy im Herzen,

»in den Leibern der Leiblose,
standfest im Unbestiindigen.“

Auf ihm beruht das physische Leben. Durch ihn sieht man
die Gestalten, htrt man die Tone, erkennt man. Er ist der
Wagenfahrer, dessen Wagen der Leib ist: ,aus der Prakyti
besteht seine Peitsche; unter ihrem Antrieb tummelt er (der
Wagen), dieser Leib, sich umher, wie die Topferscheibe vom
Topfer gedreht wird.“ Aus dem Purusha geht die Sonne
auf, in ihm geht sie unter. Auf ihn wiederholt man kaum
veriindert einen Vers, den ein #lterer Poet vom Atman ge-
dichtet hatte (vgl. S. 75):

»Aus Furcht vor ihm erglitht Agni,

Aus Furcht vor ihm die Sonne gliiht,

Aus Furcht ljuft seinen Weg Indra,
Und Vayu und der Funfte: Tod“.

Es ist schwer, in solch allbeherrschenden Wirkungen, die
vom Purusha ausgehen, nicht ein Tun zu erkennen, dessen -
Tater gleich dem Atman der alten Upanishaden er ist. In
gewissem Sinn ist das zutreffend, doch auch wieder nicht
vollkommen zutreffend. Die Quellen erlauben uns nicht
sicher zu beurteilen, welche Stellung das Samkhya in seinen
ersten Anfingen hier eingenommen hat. Aber immerhin
schon frith werden in bezug auf die Anerkennung des
Purusha als eines Handelnden Vorbehalte gemacht. ,Stand-
ortlos hat er im Nichtseienden, der Tiiter als ein Nicht-
tdter seinen Stand... wie ein Zuschauer steht er da“*®,
Das Tun hat die Prakrti, haben die Gunpas iibernommen.
Vom Purusha empfiingt dies Tun Licht und Gesetz. Er ist,
wie zuweilen gesagt wird, nicht Titer sondern Tunmacher:
ein deutlicher Versuch, eine gewisse Aktivitit ihm nicht zu
nehmen und sie ihm doch auch wieder nicht direkt zuzu-



Der Purusha und die Welt. 237

schreiben. Wenn er an der eben angefithrten Stelle Titer
und Nichttiiter zugleich genannt wird, erinnert das an jene
Verse, die ihn drinnen in der Welt wohnen und doch
drauflen verbleiben lassen.

Er ist weiter der ,GenieBer“ der Prakrti und ihrer
Tatigkeit. Im Ton altertimlich konkreter Erzihlweise wird
davon gesprochen. In die Hthle des Herzens eingegangen

- »aus diesem Herzinnern heraus fand er, daB er seinen Zweck
noch nicht erreicht hatte, und gedachte: ,Ich will die Dinge
genieBen‘ (wortl.: essen). Da bohrte er diese Offnungen
(der funf Sinne), trat heraus und genof (wortl.: af) ver-
mittelst der funf Zugel die Objekte')“. Ein andresmal
heifit es: ,Der Purusha, der Betrachter, der im materiellen
Prinzip (Pradhsna) darinnen weilt, ist auch der Geniefer,
der die von der Prakrti kommende Speise geniefit. Seine
Speise niimlich ist dieser Elementen-Atman®); dessen Schopfer
ist das materielle Prinzip. Deshalb ist das Dreigunahafte
das zu GenieBende. Geniefler aber ist der Purusha, der
darinnen weilt.“ ,GenieBen“ l#ft die indische Ausdrucks-
weise den Konig sein Land und dessen Einktnfte. Der
Konig, der Adlige ist ,der Esser“; der gemeine Mann ,die
Speise“, ,der Gegessene“. Uberhaupt zieht sich durch die
alte Ritualliteratur die Gegentiberstellung von ,Esser“ und
»Speise“, und der Wunsch selbst Esser zu sein. Wie ist
nun im Fall des Purusha die Art dieses Essens oder Ge-
nieflens gedacht, nach dem jener ein mit seiner allgesiittigten
Majestiit so wenig harmonierendes Bediirfnis empfindet? Es
ist doch wohl ein Schauen gemeint und ein Empfinden der
Gefuihle, die das Weltdasein erregt, von wo zu einem allzu
tiefen Erfulltwerden, einem Geblendetwerden durch solche
Eindriucke kein weiter Schritt ist:

1) Gemeint ist: indem er die Objekte mit den Ziigeln an sich heranzog.

2) Vgl oben S. 229. Der Elementen-Atman (bhafatman) ist hier
nicht mehr, was er m. E. urspriinglich ist, der Purusha in seiner Indivi-
dualisierung, sondern dessen Gegenbild auf der materiellen Seite. Vgl
Anm. 145 am Ende des Bandes.
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»Die man Lust, Leid, Verwirrung’) nennt,
Sie wird zur Nahrung, diese Welt“.

Deutlich klingt hier der Gedanke an, daBl das Gentigen,
welches die Welt dem Purusha bietet, seine Kehrseite hat.
Der Geniefler ist in die passive Rolle geraten.

sJener Feine fiurwahr, der Ungreifbare, Unsichtbare,
den man Purusha nennt: er kehrt unbewufBit mit einem
Teil von sich hienieden ein, so wie eines Schlafenden Er-
wachen unbewufit erfolgt. Was aber jener Teil von ihm
ist, das ist der rein Geistige, der in jedem Menschen ist,
der Kenner des Gefildes, welcher Bedenken, Entschlie8en,
Firsichwollen (S. 231) als Merkmal an sich triigt...: durch
ihn, den geistigen, wird dieser Leib als ein geisterfilllter
hingestellt, und er ist es auch, der ihn zur Bewegung an-
treibt“’*®. So weit kionnte der Purusha noch Herr der
Situation scheinen. Aber der Merkmallose hat sich ,Be-
denken, EntschlieBen, Fursichwollen“ als ,Merkmal“ (Zinga)
angeheftet. Das heifit, er ist mit den Tri#gern dieser drei
Funktionen — Vernunft, Verstand, Ichprinzip: den obersten
Entwicklungen der Prakrti oder der Gupas — eine Ver-
bindung eingegangen, so dafl er nunmehr in individuellen
Erscheinungsformen auftritt, von denen jede vermdge jenes
Merkmalkomplexes von jeder andern unterschieden ist.
Mehrfach ist von dem hier beschriebenen dreifachen Linga die
Rede. Und es begegnet auch schon die weiter ausgefiihrte
Vorstellung des Linga, die dann im jingeren Samkhya eine
so wichtige Rolle spielt: ,das vom ,GroBen‘ anfangende
bis zu den ,Besonderheiten‘ (videsha) reichende Linga“, der
»feine Leib“, wie er spiiter genannt wird, bestehend aus
den Produkten der Prakrti vom obersten, dem ,Grofen¥,
bis zu den feinen Elementen, also mit Ausschlu3 der groben
Elemente — das materielle Gegenbild des Purusha, das
bleibende Substrat der individuellen Existenz, welches
sich im Lauf der Seelenwanderung mit wechselnden groben

1) Diese Dreiheit entspricht den drei Gunas.
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Korpern bekleidet, wie ein Schauspieler immer andre Rollen
spielt.

Indem der Purusha sich das Linga angeheftet hat, ist.
er in die Tiefe gebannt. Die vorher angefuhrte Stelle, die
- das dreiteilige Linga erwihnt, liuft in den Schlufl aus: ,sich
verbergend in dem Gewebe, das aus den Gupas gewebt ist,
so steht er da“. Mit einem Bild, das an die Wortbedeutung:
der Gupas als der zu einem Seil vereinigten Fiden erinnert,
beschreibt es spiiter das Epos:
»Wie mit dreifachem Zeugstreifen als Turban man das

Haupt umhulit,

So in Sattva, Rajas, Tamas hullt der Bekorperte sich ein.“
Den Freien, Hochsten trifft Gebundenheit. Die Upanishad
sagt: ,Denn der aus jeglichem Begehren bestehende Purusha,.
der EntschlieBen, Bedenken, Fiirsichwollen als Merkmal
(linga) trigt, ist gebunden. Der, mit dem es sich entgegen-
gesetzt verhilt, ist frei . . . Von den Strémen der Gunas
fortgerissen und beschmutzt, schwankend, unstet, beraubt,
begehrlich, zerfahrem, dem Firsichwollen verfallen, ,das bin
ich, dies ist mein‘ — also wihnend bindet er sich selbst
durch sich selbst wie der Vogel durch das Netz. Darum
ist der Purusha, der EntschlieBen, Bedenken, Fiirsichwollen
als Merkmal triigt, gebunden. Der, mit dem es sich ent-
gegengesetzt verhiilt, ist frei“. An einer andern Stelle wird
der Gebundene als der Elementen-Atman (S.229) benannt
und dem Gedanken die Wendung gegeben, daBl dieser vom
Purusha selbst vermittelst der Gupas miBhandelt wird: so
daB das Leiden, welches die Emanation des héchsten Wesens
trifft, zuletzt durch dies Wesen selbst veranlaft ist. ,Von')
den auf die Tat folgenden Friichten tiberwiiltigt, geht er
(der Elementen-Atman) in guten oder schlechten Mutter--
schof ein. So fithrt sein Weg abwiirts und aufwiirts. Von

1) Voran geht ein mit dem oben wiedergegebenen gleichlautender
Passus: ,Von den Strémen der Gupas . .. durch das Netz‘* — hier auf
den Elementen-Atman bezogen. Von den beiden teilweise identischen..
Stellen ist diese offenhar die &ltere.



240 Die Anfinge des Samkhya.

den Gegenstitzen') iiberwiiltigt irrt er umher . . . Wie ein
Eisenklumpen vom Feuer liberwiltigt, von den Werkleuten
gehiimmert, mannigfache Gestalten annimmt, ebenso wahrlich
nimmt jener Elementen-Atman, vom inneren Purusha tiher-
wiiltigt, von den Gupas gehiimmert, mannigfache Gestalten
an. . . . Doch gleichwie, wenn man einen Eisenklumpen
h#mmert, nicht das Feuer iiberwiltigt wird, so wird auch
nicht jener Purusha iberwiltigt. Uberwiiltigt wird dieser
Elementen-Atman wegen seiner Verflochtenheit (mit der
materiellen Welt).“

Ein Vorgang also von hochster Gewaltsamkeit, dessen
Folgen ins Unabsehbare veichen. Die Tiefe des Leidens,
dem der Uberwiltigte verfillt, von den alten Upanishaden
nur in einfachen, kurzen Worten ausgedriickt, wird jetzt
zum Gegenstand wortreicher, in Schrecklichkeiten schwel-
gender Rhetorik. Die Maitrayapa Upanishad '** entnimmt
einem andern, ihr vorliegenden Text eine ganze Kaskade
von Vergleichen: ,Wie die Wogen grofler Strome lassen
sich die Taten, die er zuvor getan, nicht riickwiirts wenden.
Wie gegen die Flutwelle des Ozeans, gibt es gegen das
Herannahen des Todes keine Abwehr. Wie ein Lahmer ist
er, strickgefesselt durch die Friichte seiner guten und bosen
Taten. Wie im Gefiingnis ist er freiheitsberaubt. Wie einen,
der vor Yama (dem Totenrichter) - steht, umgibt ihn viele
Furcht. Wie Rauschtrank so berauscht ihn der Trank der
Verblendung. Wie von biser Macht besessen wird er um-
getrieben. Wie einer grofien Schlange BifS}, so hat ihn der
Bif} der Sinnenwelt getroffen. Wie tiefe Finsternis, so ist
er blind von Leidenschaft. Wie Gaukelwerk so besteht er
in Zaubertrug. Wie ein Traum ist er voll Tduschung. Wie
des Bananenbaumes Inneres ist er marklos. Wie ein Schau-
spieler wechselt er sein Kostiim Augenblick fiir Augenblick.

1) Wie gut und schlecht, abwirts und aufwarts. Solche Gegensitze
treten ja gern fr die Vorstellung hervor, die sich auf die Bewegung des
zwischen jenen hin und her spielenden Werdens und Vergehens richtet.
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Wie eine bemalte Wand ist er von trugenscher Schinheit.
Und man sagt:

Es dringt Gehdrs-,Gefithls-Wesen wesenlos auf den
Menschen ein,

Daran der Element-Atman haftend der hochsten Welt
vergift.«

An einer andern Stelle derselben Upanishad klagt der Konig,
der sein Reich verlassen hat und im Walde Kasteiungen
iibt, dem Weisen, der ihm dort begegnet, zu dessen Fiilen
sein Haupt neigend, das Daseinsleid der Vergiinglichkeit.
Der Leib ist aus niederen, ekelerregenden Bestandteilen auf-
gebaut; er wird von Lust und Zorn betroffen, von Hunger
und Durst, Alter und Tod, vom Fernsein dessen, was man
sich wiinscht, und Nahesein dessen, was man sich nicht
wiinscht — fast wortlich stimmen die Ausdriicke hier mit
denen tiberein, die vermutlich schon frither den Buddhisten-
ménchen in ihrem feierlichen Credo geliiufig waren *): — ,was
soll man da der Lust pflegen? Und wir sehen, dafl diese
ganze Welt vergiinglich ist wie die Bremsen, Miicken und
anderes solches Getier, wie Kriuter und Biume, die wachsen
und hinwelken. Doch was rede ich von diesen? Da sind
andere, groflere; michtige bogenbewehrte Helden, manche
von ihnen Weltbeherrscher, wie Sudyumna, Bhiuridyumna,
Indradyumna . . . Die haben alle vor den Augen der Ihrigen
ihre grofe Herrlichkeit verlassen miissen und sind aus dieser
Welt in jene hingegangen ... Doch was rede ich von
diesen? Da gibt es andres: die grofen Ozeane vertrocknen,
die Berge stiirzen ein, der Polarstern wankt von seinem
Ort, die Windseile (welche die Sterne festhalten) reiflen, die
Erde versinkt, die Gotter verschwinden von ihrer Stelle.
In einem Weltlauf wie diesem, was soll man der Lust
pflegen? Wo wir auch den, der sich der Lust ersiittigt hat,
immer von neuem hierher wiederkehren sehen? So errette

1) Vgl oben 8. 120 mit A. 1; siche auch die Stellen des Epos, die
Deussen Allg. Gesch. d. Philos. I, 3, 20 beibringt.
Oldenberg: Upanishaden 16
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du mich! Wie dem Frosch in einem finstern Brunnen, so
ist mir in diesem Weltlauf!“

Hier und da, wenn auch selten, klingt in diesen Texten
der Gedanke an, dafl es sich bei der Weltverstrickung des
Purusha um ein Betértwerden, um Erliegen unter einer Ver-
suchung handelt. Esistja ,Lust, Leid, Verwirrung“ (S. 238),
was die Welt ihm als Nahrung bietet. Man kann auch an
die Worte denken, mit denen in der Kathaka Upanishad
der Todesgott seine Belehrung ervffnet, daB ein andres das
Bessere ist, ein andres das Liebere: sein Ziel verfehlt, wer
nach dem Lieberen trachtet. Ist dem Purusha nicht eben
das widerfahren? Ist nicht die Prakrti eine grofie kosmische
Versucherin? Wir greifen auf das Epos iiber. Dort findet
sich ein Abschnitt, in den philosophischen Partien des grofien
Gedichts wohl einer der Hohepunkte: der Monolog des in
das Reich der Natur verschlagenen, von deren Zauber lange
betorten, im Samsara umherirrenden Geistes, der zur Er-
kenntnis seines Elendes, zur Sehnsucht nach seiner wahren
Heimat erwacht. Da heiit es:

»,Weh tiber mich den Unweisen, der ich, verstrickt in
blindem Wahn,

In Person fiir Person einging, daseinsversunken nach
wie vor.

Jener Ew’ge allein ist mir verwandt, bei ihm nur kann
ich sein,

Ihm gleich und mit ihm eins werdend. Wie er ist,
also bin auchich...

Nicht mehr jener fortan nah’ ich, wenn ich, der
Wandellose, auch

Mich lange durch die Trugkiinste der Wandelreichen
tduschen lie8.

Und doch, nicht ihre Schuld war es; der Schuld’ge bin
allein ich selbst,

Der, ohne hinzuschaun, blindlings zu ihr trat und mich

an sie hing.“

Wie geht nun die Losung dieser unseligen Verbindung
vor sich, die Befreiung des verstrickten Selbst?
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Sucht man nach der Lehre des #ltesten Samkhya hier-
tiber in den Upanishaden, so sttt man auf eine eigenartige
Schwierigkeit. Von jener Frage wird dort ganz ber-
wiegend in Ausdriicken vielmehr des Yoga als des Samkhya
gesprochen.

Mit dem Yoga, welcher durch kunstvoll und planmiBig
hervorgerufene Versenkungen die Erlosung erstrebt, und
mit seinem Verhiiltnis zum Samkhya werden wir uns als-
bald eingehender beschiiftigen. Wenn vielleicht nicht als
gewiBl, so wird sich doch als wohl wahrscheinlich heraus-
stellen, dafl nicht, wie man nach jenen Upanishaden an-
nehmen konnte, von Anfang an der Yoga mit dem Samkhya
als integrierender Bestandteil zusammengehort hat, als der
praktische Teil mit dem theoretischen. Sondern es scheint
sich von Haus aus um zwei Doktrinen zu handeln. Aller-
dings neigten die zur Verschmelzung. Dem Samkhya lag
es nah, eine ihm adaptierte Form des Yoga in seine Lehre
von der Erlssung hereinzunehmen; dem Yoga erwiesen sich
die Begriffssysteme des Samkhya als geeignet, der Un-
aussprechlichkeit seiner nebelhaften Vorstellungswelt etwas
von lehrhafter Klarheit und Aussprechbarkeit mitzuteilen.
Ziehen wir aber die Entwicklungslinie in Betracht, auf der
das urspringliche Samkhya liegt — zwischen den alten
Upanishaden auf der einen Seite, dem epischen und klassi-
schen Samkhya auf der andern —, werden wir doch wahr-
scheinlich finden, daB innerhalb seiner Erlosungslehre das
Yogahafte eben nur ein Element neben andern Elementen
dargestellt hat: so dafl die hier aufgeworfene Frage nach
der betreffenden Samkhyadoktrin als einer im Yoga nicht
einfach aufgehenden zu Recht bestehen bleibt.

Nun liiBt sich zwar nicht in Abrede stellen, dafl manche
selbst nicht direkt ausgepriigten Yogacharakter zeigende
AuBerung unsrer Quellen, an die wir uns gern beim Suchen
nach der speziellen Samkhyalehre halten wirden, doch mit
Yogahaftem so eng verbunden auftritt, da gegen ihre Ver-

wertung fiir das Samkhya, als vom Yoga unterschieden,
16*
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Bedenken bestehen. Immerhin scheinen uns die Texte doch
zur Beantwortung unsrer Frage wenigstens einige Beitriige
zu liefern, fiir deren Priifung der eben bertihrte Gesichts-
punkt, die Lage des alten Samkhya zwischen uns bekannten
dlteren und jiingeren Entwicklungsphasen, niitzlichen An-
halt bietet.

Da steht nun selbstverstiindlich, wie entsprechend schon
fur die #ltere Spekulation, im Vordergrund die Uberzeugung,
dafl es das Wissen vom Purusha ist, das iiber die Erlssung
entscheidet. In der Svetaévatara Upanishad heiBt es im
Hinblick auf das mit ,Gott“ identifizierte Allwesen, das
dort gelehrt wird (s. unten):

sWer ihn erkennt, zerreiit des Todes Fesseln“ . ..
»Unsterblich werden die, die solches .wissen.

So konnte nun freilich auch ein Yogin sprechen, und
es ist sogar wahrscheinlich, daB hier in der Tat ein Yogin
spricht: fiir ihn waren die Konzentrationen und Ekstasen
des Yoga eben der Weg zu jener hochsten Erkenntnis. Die
Besonderheit des Samkhya aber lag wohl darin, daBl neben
solchen Ubungen, deren Bedeutung man nicht leugnete, das
Gewicht doch, so wie wir es im klassischen Samkhya finden,
auf die reine Gedankenarbeit gelegt wurde, auf das Wissen
von den Prinzipien des Seins und Geschehens und von
ihrem gegenseitigen Sichverhalten. , ,Das Brahman ist’, so
sprach ein des Brahmanwissens Kundiger. ,Dies ist das Tor
des Brahman’, so sagt hiervon, wer durch Askese sich vom
Bosen befreit hat. ,Om! Die Majestiit des Brahman! so
sagt hiervon, wer wohlangespannt (su-yuktah) unermiudlich
nachdenkt. Deshalb wird durch Wissen, durch Askese,
durch Nachdenken das Brahman erfaft“'*’. Es liegt ja auf
der Hand, dafl die Arbeit der Spekulation, aus der die
Samkhyalehre hervorgegangen ist, ohne die Uberzeugung
von der hohen Bedeutung des verstandesmiBligen Erkennens
fir den Erwerb der Erlosung nicht getan worden wire.
Freilich kann es nun auch nicht iiberraschen, daneben
wiederum Stimmen zu horen, die sehr andres sagen:
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»Durch Unterweisung ist Er nicht erlangbar,
Durch Geisteskraft, durch viel gelehrtes Wissen.
Nur wen Er selbst_erwiihlt, mag ihn erlangen;
Ihm offenbart der Atman sich leibhaftig.“

Man wird diese deutliche Verkundigung der Gnaden-
wahl nicht durch die Uberlegung abschwiichen, daB der Be-
gnadende und der Begnadete ja in Wahrheit derselbe ist.
Im Grunde kann man in diesem Vers wohl Yogafiirbung
erkennen. Er weist den Yoga nicht wie das Wissen zurtick *).
Ahnlich wie dem sich kasteienden Asketen gnidig die Gott-
heit erscheint, erwithlt der Atman gnidig den — so darf
man wohl verstehen —, der in der rechten Sammlung und
Anspannung ihn in sich selbst zu schauen strebt.

Sofern aber doch die Forderung des Wissens erhoben
wird, arbeitet sich immer bestimmter der Zug heraus, da8
es sich dabei um ein Unterscheiden handelt. Die alte Auf-
fassung, dafl es gilt das Verborgene zu finden, gestaltet
sich dahin aus, daf es notig ist, Verwechslung des ttiuschend
Ahnlichen zu iberwinden. Dem Nichtwissenden versteckt
sich der Purusha unter den geistig scheinenden Schopfungen
der Prakrti. Es kommt darauf an, ihn von diesen zu unter-
scheiden. Oder, wie man noch besser sagen kann, es kommt
darauf an, daf er sich von ihnen unterscheide. Die Stelle
einer Upanishad ‘ist angefuhrt worden (S. 239), wo es heiBt,
dafl der Purusha sich gebunden hat, indem er vom Natur-
dasein sagt: ,Das bin ich; dies ist mein.“ Dem entsprechend
erfolgt die Losung, indem er sich von dem unterscheidet,
was ihm fiflschlich als sein Ich erschien. H#ufig und nach-
drucklich spricht hiervon das Epos. Purusha und Prakrti
sind verschieden wie der Fisch und das Wasser, in dem er
schwimmt, wie die Fliege und der Udumbarabaum, auf dem
sie sitzt. Der Purusha erwacht zum Wissen: ,ein andrer
bin ich, eine andre ist sie“; so erlangt er die Reinheit. Das
Wissen von dieser Fremdheit ist zugleich — uns mag das

1) In der Richtung auf den Yoga deutet, scheint mir, auch der
néchste Vers (Kath. Up. 2,24), der dadurch das hier Gesagte bestitigt.
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ein etwas rascher Schritt scheinen — ein Abtun des Fremden.
,Deshalb®, heifit es an der eben beriihrten Upanishadstelle,
n,verharre er ohne EntschlieBen, ohne Bedenken, ohne Fir-
sichwollen. Das ist der Erlssung Kennzeichen. Das ist
hier die Wegspur, die zum Brahman filhrt. Das ist hier
das Auftun der Pforte. Dadurch wird man dieser Finster-
nis jenseitiges Ufer erreichen.“

Wir blicken auf die Grundziige dieser Gedankengiinge
zuriick, die in so mancher Hinsicht zwischen alter und
neuerer Zeit in der Mitte stehen. Vorwiirts driéingende
Tendenzen zeigen sich. Sie filhren zu spiiteren, schon jetzt
priformierten Entwicklungen hinttber. Auch auf diese
einen Blick wenigstens zu werfen wird am Platz sein. Das
Ende, bei dem eine Bewegung anlangt, hilft jene selbst
verstehen.

Die aus der ilteren Zeit iiberkommene Scheidung
zwischen den beiden ungeheuren Miichten und Reichen von
Welt und Uberwelt wird begreiflicherweise immer schroffer,
je mehr das Denken sich mit ihr beschiftigt. Die Priidikate
und Funktionen, die jeder der zwei Grundwesenheiten zu-
kommen, werden ihr in immer wachsender Steigerung zu-
gesprochen, immer restloser der andern abgesprochen. Was
das Eine ist, ist das Andre nicht. Der alte Atman, in sich
selbst ein Prinzip unwandelbaren Seins, war doch zugleich,
in einem gewissen Kontrast damit, der Bewirker aller Be-
wegung des Weltlebens gewesen; die erschaffene Welt war
damals allzu wenig vom Denken bearbeitet, allzu tief in
den Hintergrund geschoben, als dafl sie diese Funktion hitte
tibernehmen konnen. Das ist jetzt anders geworden. Jener
Kontrast scheint nicht linger ertragbar. Und jetzt hat
neben dem Purusha das zweite Prinzip eine Kraft gewonnen,
die es fihig macht, als Reprisentant von Werden und Be-
wegung dem seienden Purusha an die Seite zu treten.

Wenn wir auf die Gegentiberstellung von Purusha und
Prakrti, wie sie sich hier entwickelt, die Schlagworte Sein _
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und Werden anwenden, halten wir uns nicht vollkommen
in den Grenzen dessen, was die #ltesten Samkhyaquellen
wortlich aussprechen’), aber wir treffen durchaus deren Sinn.
Der Purusha, um todentnommen zu sein, ist seiner wahren
Natur nach notwendig ein Seiender. Im Bild der Prakrti, der
Gupas steht das Werden im Vordergrund, das sich dem
indischen Pessimismus vor allem vonseiten der Unbestindig-
keit, der Wandelbarkeit zeigt.

So hat sich denn, einer Gedankenbahn folgend, auf
welche die Atmanidee zu fuhren begonnen, aber eben nur
begonnen hatte, das Geistige mit dem Sein identifiziert, das
Ungeistige mit Werden und Geschehen.

Hier erhebt sich die Frage: wo bleibt bei solcher Ge-
staltung der Gegensiitze Raum fur geistiges Geschehen?

Schon in der Maitrayana Upanishad zeigt sich die Arbeit
an diesem Problem. Man ist sich klar dartiber, daBl die Be-
wegungen des Denkens und Wollens, eben weil sie Be-
wegungen sind und weil in ihrem Auf- und AbstrSmen, in
ihrer Helligkeit und ihrem Dunkel das Spiel der Gupas sich
manifestiert, insofern zuniichst auf die Seite des Ungeistigen
gehoren. So ist es denn ein schon in jener Upanishad be-
zeugter, an sich vermutlich weit #lterer Satz des Samkhya,
daB Vernunft, Verstand, Ichprinzip und damit die Funk-
tionen des EntschlieBens, Bedenkens, Fiirsichwollens aus
der Prakrti stammen. Dafl ihnen dann aber geistige Be-
deutung zuteil wird, davon scheint die Upanishad mit dem
Ausdruck zu sprechen, daB sie ,Speise“ sind: ,deren Ge-
nieBer ist der Gupalose (d. h. der Purusha); in seiner Ge-
nieBerschaft erweist sich seine Geistigkeit“*®. Offenbar
liegt da schon der Hauptsache nach, wenn nicht sogar
fertig und vollstindig, die spitere Samkhyalehre vor: die
an sich rein materiellen Vorgiinge von Wollen und Denken
werden vom Licht des Purusha durchstrahlt und scheinen

1) Ich mochte es nicht als vollgiltige Nennung dieser Schlagworte
ansehen, wenn z. B. in Kath. Up. 4, 2 vom vergeblichen Suchen ,des Festen
im Nichtfesten® gesprochen wird. Der Ausdruck ist allzu vag.
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dadurch aus ihrer wahren Sphiire hinaus in’s Geistige
erhoben zu werden — bis der Purusha, der Fremdheit dieses
Fremden inne werdend und freilich eben in solcher Zuriick-
weisung des Denkens selbst einen Denkakt vollbringend,
von all dem sagen wird: ,Dies ist nicht Ich¢. '

Schwerlich hiitte eine auf die Dinge selbst hinblickende
Spekulation aus ihnen den Antrieb geschtpft zu diesem
Auseinanderschneiden der geistigen Bewegung hier in die
Bewegung, dort in den Geist, hier alles geistigen Inhalts,
dort eines Geistes, dem jener Inhalt fremd gegeniibersteht.
Die denkende Bearbeitung der Wirklichkeit aber hat sich
hier sehr unverkennbar schon zur Bearbeitung der Gedanken
ilber die Wirklichkeit ausgewachsen. Da wird man von
Konsequenz zu Konsequenz gedriingt. Gleichviel ob wir
unsrerseits mit jeder einzelnen von ihnen uns befreunden:
der ganze Vorgang zeigt auf das deutlichste eine Erstarkung
des Denkens an, die wachsende Fihigkeit und das Bedurfnis,
immer weiter hinaus die Linien zu verlingern, die man
einmal gezogen hat.

Ebenso nun wie dem Purusha nicht mehr die Be-
wegung des Gedankenlaufs, der Willensvorgiinge inne wohnen
kann, steht es inbezug auf Handeln, auf Leiden.

Die #ltere Auffassung des Samkhya hatte noch mit
einer gewissen Unbefangenheit den Purusha ins Weltleben
hinabsteigen lassen. Dort herrschte und wirkte er; dort litt
er auch, indem die Bewegung, in die er mitten hinein ge-
raten war, ihn fortril, die Wellen iiber ihm zusammen-
schlugen. Dabei konnte es nicht bleiben. Immer schroffer
wurde er ja als der Unbewegte der Welthewegung gegen-
iibergestellt. DaB nur er geistig ist, akzentuierte sich da-
hin, daB er nur geistig ist. So muBlte der einst Allge-
waltige sein Eingreifen in die materielle Welt aufgeben. Er
wurde zum blofen Zuschauer'), mit dem Gleichnis des

1) Warum nur schant dieser Zuschaner zu? Hat er ein Interesse
daran? Aus seiner Beaufsichtigung handelnde Einwirkung hervorgehen
zu lassen hat er ja nicht die Kraft.
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spiitern Samkhya zum Lahmen neben der kraftvoll sich be-
wegenden, aber blinden Prakyti. Seine Vornehmheit ver-
urteilte ihn zur Passivitit. Um ihn gegen Vergiinglichkeit
und Tod abzuschlieBen hob man ihn aus dem Leben her-
aus: Leben ist ja Tod. In all dem liegt es, dal die beiden
Antagonisten Prakrti und Purusha jetzt unmoglich mehr in
der Unmittelbarkeit, wie man das einst vorgestellt hatte, so
zu sagen handgemein werden konnten. Die Aktion, die so
heftig aussah, muBlite sich vor der tiefer eindringenden Be-
trachtung schlieBlich in bloBen Schein auflésen.

Was wurde nun bei dieser Konstellation des Gedankens
aus der Tatsache des Leidens? Des Leidens Ursache, die
Vergiinglichkeit, war allein in die Prakrti verlegt, die Fihig-
keit Leiden zu fithlen, allein in den Purusha: der Schnitt
zwischen beiden, zerschnitt er nicht unvermeidlich die Mog- -
lichkeit, das Leiden zu verstehen?

Hier sehen wir nun zunichst soviel, da man schon
friith die Konsequenz, die sich aufdriéngte, erkannt hat: der
leidvoll Gebundene ist in Wahrheit gar nicht der Purusha.
Das Leiden — als rein materieller Vorgang, bei dem die
Frage fiir jetzt noch offen bleibt, wie er zum BewufBitsein
gelangen kann — trifft nur das Gegenbild des Purusha in
der Sphiire der Prakrti (S. 238). Nicht ihn selbst.

Die erste AuBerung, die derartiges anzeigt, findet sich
schon in der Maitrayana Upanishad**’: ,Hier sagen einige:
es ist der Gupa, welcher vermdge der Differenzierung der
Prakrti in die Selbstbindung des Entschlieflens verfillt”);
und indem das Gebrechen des EntschlieBens verschwindet,
tritt Erlosung ein.“ Der Verfasser selbst zwar weist diese
Lehre zuriick; er hilt daran fest, daBl nicht der Gupa d. h.
die Naturwesenheit gebunden und erlést wird, sondern der
Purusha. Aber was man hier noch ablehnt, setzt sich dann
durch. Die natirliche Auffassung wird ja dabei auf den

1) Man erinnert sich, daB ,EntschlieBen“ die charakteristische
Funktion der ,Vernunft* ist, des hdchsten Komponenten des materiellen
Gegenbildes des Geistes. Vgl. oben S. 231.
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Kopf gestellt, aber die Konsequenz der einmal eingeschla-
genen Gedankenrichtung fithrt in der Tat dahin. Das Epos
beschreibt den Purusha als

»Anfangslos, grenzenlos, endlos, alles schauend, von
Schmerzen frei.“

Und in der klassischen Zeit sagt die Karika, ganz im Sinn
jener von der Upanishad zuriickgewiesenen Lehre:

»S50 wird denn nicht erlost, es wird nicht gebunden
Der Purusha, und er ist es nicht, der wandert.

Die Wandrerin, die Gebund’ne, die Erloste

Ist die Prakrti, die bald hier bald dort sich festhiilt« —

wo dann freilich daneben immer noch AuBerungen iibrig
bleiben, die unbekiimmert um alle Subtilititen die alte,
natirliche Richtung festhalten, den Purusha erldst werden
lassen: wie die Milch der Kuh, obschon unbewufit, sich
fiir die Erndhrung des Kalbes regt, so regt sich die Prakrti
um der Erlosung des Purusha willen; wie die Menschen ihr
‘Werk tun ihre Wiinsche zu befriedigen, so tut die Natur ihr
Werk fiir des Purusha Erlgsung.

Hilt man sich aber an die andre, fortgeschrittenere
Auffassung, so ist es sehr deutlich, wie hier die Befreiung,
die man fiir den Purusha erstrebte, so intensiv ausgefallen
war, so fest sich in dessen innerstem Wesen verankert hatte,
daB sich nun eben nicht mehr begreifen lieB, wie er je hatte
gebunden sein konnen. Die Absicht des Denkens war das
gewil nicht gewesen.

Jetzt aber blieb natirlich die Frage, wie bei der Un-
geistigkeit der Prakrti das in der Tat doch ebenso unwider-
sprechlich vorhandene wie fiir das System unentbehrliche
bewuBte Fithlen des Leidens zustande kommt.

Hatte man es unvermeidlich gefunden, bei der Kon-
struktion des objektiven Leidensvorgangs den Purusha aus-
zuschalten, so konnte man hier, wo es sich um die sub-
iektive Seite eben dieses Vorgangs handelte, ihn, das alleinige
Subjekt, nicht entbehren.
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Der Ausweg, den man aus der Schwierigkeit fand, ist
angezeigt durch das, was oben (S. 247f.) iiber die Konstruktion
des bewuliten Denkens und Wollens bemerkt wurde. Ein
Lavieren zwischen Wirklichkeit und Schein. Eben genug
Wirklichkeit, um der Tatsache des Leidens als eines be-
wuflt gefuhlten die unvermeidliche Anerkennung zuzuwenden
— oder soll man sagen zu erschleichen? Und genug von
bloBem Schein, um den Unerklirlichkeiten zu entgehen, die
angesichts der Prinzipien des Systems der Annahme voll-
wirklichen Leidens anhafteten. Kompromisse, Weiterschieben
der Schwierigkeiten von einem Punkt zum andern: das ge-
hort zur Signatur dieser Spekulationen. Von dem Aus-
sehen, das man ihnen hat zuschreiben wollen, des Hervor-
getauchtseins gleichsam aus dem Nichts, des Fertigseins auf
einen Schlag, sind sie in der Tat recht weit entfernt.

Durch die nun einmal als Tatsache hingenommene ,, Ver-
bindung“ mit dem Purusha, so lehrt die Karika, wird das
ungeistige Linga’) ,gleichsam geistig¢. Und der untitige
Purusha — in Wahrheit titig sind ja allein die Gunas —
wird ,gleichsam ein Titer; man konnte hinzufiigen,
gleichsam ein Leidender.

Ein solches ,gleichsam“ muf} die Kluft iiberbriicken,
das Unmégliche moglich machen, das rein objektive, unbe-
wufite Leiden, das sich im Ungeistigen vollzieht, in das
Reich des Bewufitseins hiniiberspielen. Ein zwar nicht in der
Karika selbst, aber spiiter hiufig begegnendes Gleichnis ver-
anschaulicht, wie es gemeint ist: jenes objektive Leiden,
das den Schopfungen der Prakrti innewohnt, tibertriigt sich
scheinbar auf den Purusha, wie sich im reinen Krystall die
ihm nah gebrachte rote Bliite abspiegelt und jener dadurch
rot erscheint. Oder ein andres Gleichnis:

» Wie im Schwanken des Seespiegels der Mond schwankend
dem Blick erscheint,

So der Seher, das Selbst scheinbar nimmt an des Nicht-
selbst Eigenschaft.“

1) Das materielle Gegenbild des Purusha; vgl. S, 238.
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Es ist bezeichnend, welche grofie Rolle hier vielfach
den Gleichnissen zufillt. Sie sind geschickt und scharf-
sinnig ersonnen. An die schlichte Tiefe der alten Upani-
shadgleichnisse reichen diese des jiingeren Samkhya doch
nicht heran. Es wohnt zu viel Klugheit in ihnen. Indem
sie in die Gedankenentwicklung ihre gefiilligen Bilder hin-
einspielen lassen, fithren sie die Phantasie unvermerkt tiber
bedenkliche Stellen fort'). Im vorliegenden Fall wird man
sich vielleicht zun#ichst sagen, daBl doch nur einem Dritten
der Krystall rot, der Mond schwankend erscheint: dem Be-
schauer von Krystall und Blume, von Mond und See. Wo
ist ein solcher Beschauer von Purusha und Prakrti? Und
wire er da und entstiinde jener Schein fur ihn, was tiite
das dem Purusha, der Prakrti? Man kann entgegenhalten,
daB in einer bestimmten Hinsicht das Gleichnis eben hinkt:
der Krystall ist ungeistig, der Purusha aber geistig, so daB
der falsche Schein, der beim Krystall nur den Dritten t#uscht,
hier ihn selbst tduschen kann. Moglich, daB der Schiépfer
jenes Gleichnisses in der Tat so antworten wiirde. Aber
bleibt es nicht auch so trotz aller Gleichnisse nach wie vor
unverstindlich, daf in Thn, der dem Geschehen so ganz und
gar entnommen ist, auch nur ein Widerschein von Ge-
schehen und Leiden — also in gewisser Weise doch eben
auch ein Geschehen — Eingang findet und Leiden zu er-
zeugen die Kraft hat, in sein reines Licht die Trubung
solches Wahns? »

Wir werden auf die Frage zuriickkommen, wie nun,
indem die Realitit des Leidens sozusagen in eine Komddie
der Irrungen verfliichtigt ward, das Bild der Erlésung von
diesem Leiden sich gestaltet hat. Vorher aber ist es nétig
noch einer andern tief eingreifenden Neuerung zu gedenken, die

1) So auch das bertthmte Gleichnis (oben S. 249) vom Lahmen (Purusha)
und Blinden (Prakrti), die zusammen den Weg machen. Der Blinde kann
sich durch den Sehenden dirigieren lassen, aber wie kann das die Prakrti?
Der Lahme kann dirigieren, aber wie kann das der Purusha?
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besonders wesentlich dazu beigetragen hat, die urspriing-
liche Samkhyalehre in ihren klassischen Typus iiberzufiihren.

Aus alter Vergangenheit hatte der Purusha es ererbt,
tiber der Vielheit des Welttreibens als der Eine zu stehen.
Die Zeit kam, wo die faszinierende Kraft des Einheitsmotivs
sich zu verbrauchen anfing. Einst hatte die allumfassende,
allbeherrschende UbergroBe des Einen dasein miissen, damit
man bei ihr Rettung aus dem Getriebe der Vielheit finden
ktnne. Jetzt, wo die Sonderung des Geistigen von der
Vergiinglichkeit immer strenger durchgefithrt wurde, taten
sich auch andre Mdglichkeiten fiir die Erreichung des Heils
auf. So konnten Bedenken gegen die Einheitslehre, iiber
welche der Schwung der alten Pfadfinder hinweggeeilt
war, bemerkt werden und ihr Gewicht austiben.

Der Purusha des #lteren Samkhya, von den Gebilden
der Natur seinem Wesen nach gesondert und doch dieser
Sonderung zum Trotz hier und dort mit diesen, mit
jenen in leidvolle Verbindung sich verlierend, kehrte jetzt
hier, jetzt dort zu sich selbst zuriick. So verteilte Er, der
der Eine sein sollte, sich tiber zahllose Laufbahnen. Zum
entscheidendsten aller Dilemmas, dem von Gebundenheit und
Erlosung, verhielt er sich hier so, dort anders. Lassen sich
Erlostheit und Unerlostheit so vereinen? Schon die Mai-
trayana Upanishad (I, 5) sprach davon, ja die Vorstellung
148t sich offenbar in weit #ltere Zeit zurtickverfolgen (S. 127),
daB der Ewige da jedesmal nur mit einem Teil seines
Wesens im Spiel sei. War das nicht ein Notbehelf, iiber
den hinaus man weiter getriecben wurde? Die Teilung war
doch offenbar veranlaBt durch die Natur mit ihrer endlosen
Mannigfaltigkeit. Machte die schiirfere Trennung der beiden
Prinzipien es nicht immer schwerer, jener eine solche
Wirkung auf den Purusha zuzuschreiben? Gerieten die
Teile des einen Purusha einmal so weit auseinander, warum
da nicht lieber viele Purushas annehmen?

Es ist begreiflich, daf solche oder #hnliche Erwiigungen
beitrugen, den Standpunkt der schlichten Erfahrung wieder
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zu Ehren zu bringen, das BewuBtsein der Vielheit der
Geister, das vor dem Uberschwang der ali-einheitstrunkenen
Mystik lange verstummt war. So sehen wir denn im
Epos **° die Frage auftauchen: gibt es viele Purushas oder
gibt es nur einen? Hier wurde noch geantwortet, daf der
eine Purusha der Ursprung der vielen ist, daB} in ihn, den
gunalosen, jene, wenn sie gunalos geworden sind, eingehen.
Ein Ausweg, der zu vermitteln suchte und doch nicht auf
die Dauer vermitteln konnte. Derselbe Abschnitt des Maha-
bharata bezeugt, dafl die Gedankenbewegung schon damals
ilber diese Beantwortung der Frage hinaus einen ent-
scheidenden Schritt weiter getan hatte. Zum Fiirsten spricht
der Weise:
»Samkhya und Yoga lehrt Vielheit der Purushas in

dieser Welt.
Dafl nur ein Purusha da sei, das leugnen sie,

o KurusproB.“

Damit ist denn der Standpunkt des klassischen Sam-
khya erreicht. 4

In dessen leitendem Text, der Kariks, hat man viel-
leicht mit Recht noch die Spur davon finden wollen, daB
es eine Neuerung ist — in der Tat eine fundamentale
Neuerung —, die sich hier vollzogen hat. Bestiindig spricht
die Karika im Singular von ,dem Purusha;* daBl an eine
Vielheit gedacht wird, 148t sich dem Wortlaut der meisten
Sitze nicht entnehmen. Ein Festhalten altgewohnten Aus-
drucks, das freilich auch durch die Konfiguration des Ge-
dankens erleichtert wird. In der Vielheit der qualititfreien
Purushas, dieser individualitiitslosen Individuen, herrscht
trotz des verschiedenen Verhaltens der sie umspielenden
Prakrti doch eine solche Einerleiheit, dall ,der Purusha‘
sehr wohl als vollgiltiger Vertreter aller Purushas erscheinen
kannlﬁl.

Ausgesprochen wird in der Karika die Lehre von der
Vielheit der Purushas, die in der Tat dem Verfasser ohne
Frage durchweg gegenwiirtig ist, vor allem an einer Stelle.
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In der dunkel gedriingten Redeweise dieses Textes sang
man den Vers:

»Aus der Geburt, des Todes und der Organe

Verteilung, auch aus dem nicht gleichzeit’'gen Wirken

Wird erschlossen der Geister Vielheit,

Ferner aus des Dreigunahaften Gegensatze.‘
Was offenbar bedeutet: stiinde allen Kérpern ein und derselbe
Geist gegentiber, so wire unverstindlich, daB Geburt und
Tod, d. h. Verbindung des Geistes mit einem neuen Kérper
und Trennung solcher Verbindung, nicht tiberall zugleich
eintritt, sowie daBl dem Geist hier diese dort jene materiellen
Organe gehoren. Auch bliebe unbegreiflich, daB nicht alle-
Wesen gleichzeitig sich bewegen oder ruhen. Endlich fuhrt
zum selben Ergebnis auch der Gegensatz des Purusha und
der dreigunahaften Natur: diese besteht nur in einem Exem--
plar; so muf} jener als ihr entgegengesetzt in vielen Exem-
plaren vorhanden sein. Das letzte Argument ist ja hand-
greifliche Kiinstelei, bezeichnend nur dafiir, wie gewil man
sich filhlte, in jeder Beziehung die beiden Prinzipien im
Gegensatz zu einander anzutreffen. Die ersten Beweisgriinde
dagegen zeigen vermutlich in der Tat die ungefiihre Richtung:
an, in der das Denken dahin gelangt ist, die Einheit des
Purusha zu zerstéren. Wie hat sich doch seit der Zeit der-
alten Upanishaden die Stimmung getindert! Dort hing
jeder Gedanke daran, wie das Selbst iiber alle Schranken
hinweg sich in die Unendlichkeit taucht und sie durchstrémt,
sich von ihr durchstromen Lifit: ,,Das bist du!“ Hier ist.
bedichtige Kritik an der Arbeit. Sie kann iiber die Ge-
trenntheit des Ich und des Du nicht hinwegsehen, und so
erkennt sie sie denn gelassen an. Hiiben die Natur, driiben
individuelle Seelen: das ist nunmehr das Einzige, womit das
Denken es zu tun hat. Die Allseele mit ihren grenzenlosen
Weiten ist verschwunden. Das Universum ist entgottert. —

Wir miissen schliefilich, wie schon oben bemerkt wurde,.

noch einen Blick darauf werfen, wie sich bei der veriinderten
Auffassung des Leidens — und, mufi nunmehr hinzugefugt.
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werden, bei der eben beschriebenen Umformung der Lehre
vom Purusha — das Bild der erreichten Erlssung ge-
staltet hat.

Die Erkenntnis der Unterscheidung von Purusha und
Prakrti ist gewonnen. Dem Spiel der Reflexe zwischen
beiden ist damit ein Ende gemacht. Was wird nun aus
Purusha und Prakrti?

Im Hinblick auf das Dogma von der Vielheit der Purushas
kann die Frage selbstverstindlich nur dies bedeuten: was
wird aus dem einen Purusha, fur den die Erlosung ge-
wonnen ist, und aus der Prakrti, sofern sie eben diesem
Purusha gegentiberstand?

Der Purusha, daran ist kein Zweifel, geht in den Frieden
seines Beisichseins ein, fortan unberiihrt vom flackernden
Schein des Geschehens, der Vergiinglichkeit. Das iiber alles
bewuBte Dasein erhabene Sein des Atman in seinem eigenen
Reich, wie einst die Rede des Yajfiavalkya es lehrte, kehrt
hier wieder, nur daBl es nicht mehr das Allwesen ist, son-
dern der einzelne Geist, der sich als transzendenter Ana-
choret in sich selbst zurtickgezogen hat. Wir begegnen
dem Vers eines jiingeren Poeten**:

»Wenn auf des Spiegels Fliche sich kein Berg,
Kein Tal, kein Wesen. widerspiegelt, so verharrt
Die Spiegelkraft allein im eignen Sein.

Dem gleicht, wenn der Erscheinungen Gewirr,
Wenn Ich und Du und Welt verschwunden ist,
Die Einsamkeit des Sehers, der nichts sieht.“

Und die Prakrti? Man sollte erwarten, daB sie im Dunkel
ihrer Ungeistigkeit ins Unabsehbare die nunmehr unschid-
liche Bewegung fortsetzen wird, die vollziehen zu miissen
in ihrem Wesen liegt.

Das Samkhya hat diese Konsequenz nicht gezogen.

In das Bild vom Nebeneinanderstehen und Widerstreit
der Welt und des Uberweltlichen war ndmlich ein klein-
licher Zug geraten, in der Samkhya Karika fortwihrend her-
vortretend, der dazu beitrug, das einst groB Gedachte ins
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Zierliche herabzuziehen. Die Konsequenzen dieses Zuges
machen sich hier fithlbar.

Die alte Uberzeugung, daB die hochste Macht und Herr-
schaft dem Atman gehort, hatte sich, dem Geschmack spiiterer
Zeit entsprechend, in Vorstellungen umgesetzt, die aus dem
Purusha einen sultanhaft untitigen Gebieter machten, aus
der Prakrti eine unermudlich eifrige, nie an sich denkende
Dienerin. Um des Purusha, um jedes einzelnen Purusha
willen — als die zu Erltsenden sind hier diese gedacht
(vgl. S.249) — vollbringt sie die Arbeit ihrer Entfaltung,
1t sie jedes Linga (S. 238) wie einen Schauspieler seine
wechselnden Rollen ttbernehmen, ,zum fremden Zweck, als
obs zum eignen Zweck geschihe®,

nHilfe leistend auf mannigfache Weise

Sie die hilfreiche ihm dem nichthilfreichen.
So mitht sie sich ab, daBl das Endziel des Weltgangs erreicht
werde, daB} die erlssende Unterscheidung entstehe, die den
Purusha zur Reinheit seines absoluten Seins gelangen lifit.
Die Frage liegt freilich nah, wozu dann vorher eben dieser
Weltgang seit anfanglosen Ewigkeiten dahin hat wirken
miissen, dem Purusha den allerschlechtesten Dienst zu leisten,
ihn in jener unheilvollen Verbindung festzuhalten, die dann
8o miithevoll geltst wird. Die Verbindung der beiden findet
statt, heilit es einmal in der Karika, die Schépfung entsteht,
damit sich die Erkenntnis, die Sonderung von Purusha und
Prakrti erreichen lasse: mit andern Worten, das Ungliick
geschieht im Interesse des Verunglickenden, damit diesem
dann herausgeholfen werde ...

Aus solchen Vorstellungen nun erkliirt sich das Bild,
das man sich vom Verhalten der Prakrti nach Erreichung
des Zieles machte. Wieder beschreiben es Gleichnisse:

»Wenn der zuschauenden Schar sich die T#nzerin

Hat gezeigt, so macht si¢ dem Tanz ein Ende.

So die Natur, wenn sie dem Geist ihr Wesen

Offenbart hat, tritt sie zuriick und verschwindet® —
und weiter:

Oldenberg: Upanishaden. 17
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»Nirgends gibt’s ein Wesen so zart empfindlich
Wie die Prakrti; dies ist meine Meinung.
Wenn sie merkt: ,er hat mich gesehn®,

" Zeigt sie des Purusha Blicken sich nicht wieder.“

In der Tat fur die Blinde, Ungeistige viel Feingefiihl,
so wie es vorher viel Zielstrebigkeit derselben Ungeistigen
gewesen war, daf} sie ihre Arbeit in den Dienst des Purusha
zu stellen und sie seinem Zweck anzupassen gewufit hatte.

Wo ist aber in alldem der bittere Ernst und die Not
des Weltleidens geblieben? Die Bajadere, die den zu-
schauenden Despoten unterhilt, das schamhaft vor den
Blicken des Mannes sich zurtickziehende Weib: in der
grazidsen Pikanterie solcher Gleichnisse zeigt sich, wie
diesem Denken die rechte, volle Wucht verloren gegangen
ist. Kiinstlich, subtil, elegant, und doch wieder achtlos
gegentiber starken Unklarheiten und Widerspriichen — so
hat man jetzt die Gedankenmassen aufgebaut, umgebaut.

Die Tragtdie aber hat dabei manches von einem Ballett
angenommen.

Der Yoga.

An der Seite der Samkhyalehre, ihr nah verbunden, er-
scheint in der Literatur der Yoga. Er sucht fur die Ge-
dankengiinge der Spekulation Verwirklichung in Ubungen
einer korperlichen und seelischen Disziplin, die mystische
Zustéinde methodisch herbeifiihrt.

Schon oben (S. 141£.) haben wir den Yoga beriihrt. Spuren
von ihm scheinen sich bereits in den ilteren Upanishaden
zu finden'®’. Ja ein kosmogonischer Mythus schon des
Rigveda gibt einem dort auftretenden Urwesen einen Namen,
der auf eine in der Yogatechnik begegnende Korperhaltung
des Asketen hinweist, das Sitzen mit untergeschlagenen
Beinen, die Fufsohlen nach oben gekehrt!**: doch das ist
offenbar kein Beweis fiir die innerlich unmégliche Annahme,
daB es wirklichen Yoga schon in rigvedischer Zeit gegeben
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habe, sondern nur dafiir, was ohnehin selbstverstiindlich ist,
daBl zwischen Yoga und primitivem Kasteiungswesen der
-Vergangenheit Zusammenhang besteht.

In voller Existenz erscheint der Yoga erst in jenen
selben Upanishaden, die auch tiber das Samkhya zuerst be-
richten. Sie tragen den Inhalt beider Lehren in Verbindung
mit einander vor. Es ist bezeichnend, daB eine dieser Upa-
nishaden eben da, wo man in ihr die #lteste Erwihnung des
Namens Samkhya findet, in engstem Zusammenhang da-
mit auch den Yoga nennt — gleichfalls einer der frithesten
Belege fur den Namen dieses Systems: Gott wird dort als
die ,durch Samkhya und Yoga erkennbare Ursache“ der
Welt bezeichnet!®®, Ebenso nah verbunden zeigen sich
Samkhya und Yoga dann in den epischen Quellen und
endlich in der Literatur, welche die klassische Gestalt beider
Systeme darstellt: von diesem auch fiir die Vorgeschichte
des Buddhismus wichtigen Verhiltnis wird noch eingehender
die Rede sein.

Wie aus der Situation, zu welcher die oben be-
schriebenen Bewegungen des Denkens gefiithrt hatten, der
Yoga hervorgegangen ist, begreift sich. Dem religidsen
Erkennen und Handeln waren neue griofite Aufgaben ge-
stellt. Es konnte nicht gentigen die jenseitige Welt, die
man entdeckt hatte, nur von fern zu denken, gleichsam die
Formeln auszurechnen, die ihr Wesen ausdriickten. Schauen
muflte man das Unanschaubare, iberselig es genieflen, von
allen irdischen Hemmnissen geldst in seiner Fiille, seiner
Leere Stand fassen. Da bedurfte es stiirkerer, konzen-
trierterer Bemiihungen, als das heimatlose Bettlerleben der
alten Upanishaden sie in sich schlof. Die dunkeln Kriifte
boten ihre Hilfe an, die von altersher vollste, wirklichste
GewiBheit der Beherrschung ibernatiirlicher Visionen, tber-
nattirlicher Wirkungen, des Verkehrs mit {ibernatiirlichen
Wesenheiten verbuirgten: die Zauberkriifte der Kasteiung
(Tapas). Wie man durch Tapas die Gotter in sich fuhlte,

#hnlich muflite es mit dem jenseitigen, absoluten Selbst ge-
17+
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lingen. Allzu nah, als daB man diesen Weg nicht hiitte
einschlagen sollen, stand dem Denker der Upanishaden auch
jetzt noch nicht der Priester allein, sondern auch der
Zauberer, Allzu dicht lag unter den Hohen der Speku-
lation das ungeklirte Bild einer Welt, in der natiirliches
und magisches Geschehen wirr und diister durcheinander
wogte. Tatsiichliche Errungenschaften, die auf dem Gebiet
der Selbsthypnose gelangen, griffen entscheidend ein: zwischen
der Vertiefung in die flieBenden Traumgebilde der Brah-
manspekulation und hypnotischen Zustiinden konnte der
Weg ja nicht weit sein. Und so sublimierte sich das
Tapas, wortlich ,Erhitzung“, den neuen Problemen sich
anpassend, zum Yoga, der Wortbedeutung nach ,An-
spannung“. Fir den Sinn des Wortes ist bezeichnend,
daB eine der #ltesten Upanishadstellen iiber den Yoga'**
durch eine Reihe von Vedaversen eingeleitet wird, die
alle mit einer Form des Verbs ,anspannen“ (yuj-) an-
fangen und Anspannung des Geistes zu frommem Tun
vom ,Gott Antreiber“ (Savitar) erbitten. Diese Kunst der
inneren Anspannung stellte sich auf das Ziel ein, dem
auch die alten Kasteiungsiibungen im Grunde verwandt
waren: auf die Loslosung des Geistes von dieser Welt.

Die ilteren Upanishaden hatten solche Loslgsung vor
allem im traumlosen Schlaf verwirklicht gefunden. Jetzt
suchte man weniger Alltligliches, Kunstvolleres, das glin-
zendere seelische Reichttimer spenden konnte. Uber den
drei Zustiinden von Wachen, Tréiumen, traumlosem Schlaf
»den Vierten*.

Die Bemithung darum setzte auf korperlichem Gebiet
vor allem beim Atem ein, den es zu beherrschen galt, auf
seelischem beim Vorstellungslauf, den man zu beschwichtigen,
zu unterdriicken suchte:

nDes Atems und Verstands Einheit und der Sinnesorgane
auch

Jeglichen Zustands Abstreifung: dies ist es;, was man
Yoga nennt.“**?
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Die groBle Rolle, die hier der Disziplin des Atems zu-
kam, scheint sich, wie gewbthnlich in derartigen Fillen, aus
dem Zusammentreffen verschiedener Motive zu erkliren **°,
Ein erheblicher Teil der kirperlichen Bewegungen, die Un-
ruhe und Verflochtensein in das materielle Weltleben be-
deuten, lief sich ohne weiteres ausschalten. Von dem, was
tibrig blieb, war die Atmung das erheblichste, zentralste.
Von altersher galt der Atem als Sitz des Lebens. Im Zu-
sammenhang damit sind die Brahmapatexte voll von Riten
und recht wirren Theorien, die es mit dem Atem und dem
komplizierten System der verschiedenen ihm beigelegten
Formen zu tun haben. Diese populiiren oder sakrifikal-
zauberhaften Anschauungen hatten sich dann zu meta-
physischen Gedankenspielen tiber den Atem als Prinzip des
Weltlebens erweitert. Es kam hinzu, daf die alte rituelle
Sitte Anhalten des Atems als Sicherung gegen Gefihrdung
durch schiidliche Miichte kannte, die in der Nihe ihr Wesen
trieben. Fs galt ferner als hitzeerzeugend, stellte sich als
eine Form der Kasteiung (Tapas, eigentlich Erhitzung) dar.
So verband sich auf mannigfache Weise damit die Vor-
stellung von Reinigung und Sithnung. Vielleicht schon
frih glaubte man ferner, nicht ganz ohne Grund, an Zu-
sammenhang zwischen dem Tempo der Atmung und dem
des Vorstellungslaufes. Endlich ist offenbar auch die durch
unzureichende Atmung bewirkbare, bis zur Hypnose gehende
Verdiisterung der Gehirntitigkeit, im Sinn der Asketen Er-
hebung des Geistes in hohere Sphiire, beobachtet worden.
So ist begreiflich, daB der Yogin (Ausiiber des Yoga) in
der Verminderung und absolut strengen Regularisierung des
Atmens ein kriiftigstes Mittel sah, die Intensitiit des eignen
Daseins in der Diesseitswelt herabzusetzen und inmitten
ihrer trilben Bewegung eine klare Stille zu schaffen, in
der sich der Ausblick auf das Jenseits, der Weg dorthin
auftat.

Wir wissen es nicht positiv, durfen aber vermuten, da
schon in seiner Anfangszeit der Yoga unniitzes Sichquiilen
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und insonderheit schwiichendes Fasten widerriet: die Kost
soll mifig und einfach, aber ausreichend sein. Offenbar
ging das Bestreben dahin, fiir die schwere Arbeit, die man
vor sich hatte, die Kriifte zu schonen, lthmendes Mibehagen
fernzuhalten. Uberhaupt wurde diesem Zweck entsprechend
ein Lebenswandel zur Pflicht gemacht, der in Tun und
Lassen auf Vermeidung aller Leidenschaft und Befleckung,
auf Ruhe, Reinheit, Erhebung hinarbeitete.

So setzte sich denn der Yogin zu seinem mystischen
Tun nieder, in einer Umgebung, wie die Svetasvatara
Upanishad '** sie beschreibt: '

»An ebnem, reinem Ort den Yoga ithe man.

Dort sei kein Kies, Sand, Feuer, Stimmgettn, kein Teich *).

Nichts tue weh dem Auge. Angenehm dem Geist,

An Hohlen reich, an Windesschutz die Stitte sei.
Im Lauf der Zeit entwickelte sich die umstiindliche Lehre
von den zahlreichen Haltungen des Sitzenden — dem Lo-
tossitz, dem svastika- (Hakenkreuz-) Sitz usw. In einer
solchen Haltung safl man da. Man prefite die Zungenspitze
gegen den Gaumen. Bald wird auch des Fixierens der
Nasenspitze gedacht; die hypnosigene Wirkung solches
Starrens, der Konvergenz der Blicklinien ist ja bekannt.
Man iibte die Kontrole und Herabsetzung des Atems, ferner
die Zurtickziehung der Sinne von den Objekten: denn nach
auswiirts hat der Schopfer die Offnungen des Korpers auf-
getan, und so sieht man von Natur nach auflen; der Weise
aber blickt nach innen, dort Unsterblichkeit zu finden; er
meidet die Berthrung mit den Sinnesobjekten, wie der Ent-
haltsame ,in menschenleerem Hause die zu ihm eingehenden
verliebten Weiber nicht bertihrt“. Von besonderer Wich-
tigkeit war die Fixierung des unruhig fluktuierenden Denk-
organs auf einen Punkt; man hiilt dies Organ fest, sagt
das Epos, wie einen Fisch, den man téten will. Gern
richtete man die Meditation auf das mystische Wort Om,

1) Um tible Diinste, Moskitos und dgl. fern zu halten?
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dessen eine Silbe als Essenz der Essenzen alle Kriifte der
Heiligkeit in sich fat. Naciketas wird vom Todesgott belehrt:

»Das Wort, das alle Veden zu dir sprechen,

Das dir erklingt aus jeglicher Kasteiung,
Zu dem des Heil'gen frommer Wandgll]%insh'ebt,

Das kurze Wort, ich will es dir verkinden:
Om, so heifit es . . ....

Dies Wort, der beste Halt ist es;
Dies Wort, es ist der htchste Halt.
Die solchen Halt erkannt haben,
‘Werden erhtht in Brahman's Welt.«

Und eine andre Upanishad sagt: ,Wie eine Spinne an
ihrem Faden emporklimmt und ins Freie gelangt, wahrlich
so gelangt jener Meditierende am Wort Om emporklimmend
zur Freiheit.* - :

Bezeichnend ebenso fur den letzten leisen Zusammen-
hang dieser Gedankenstrémungen mit dem alten Opferkult,
wie zugleich fur das Sichauflosen dieses Zusammenhangs.
Das heilige Wort des Yoga ist das ,Ja* oder ,,Amen‘ der
Opferlitaneien. Aber die bunten Welten von Veda und
Opfer sind jetzt verschwunden im Abgrund der einen.
Silbe . . . A

Hiéufig ist von den Versenkungen des Yogin in Aus-
drticken der Samkhyalehre die Rede. Die niederen Seelen-
vermgen soll man schrittweise in die hoheren eingehen
lassen und sie so zur Ruhe bringen. Man soll, heifit es an
einer der #ltesten hier einschlagenden Upanishadstellen,
Rede und Verstand (manas) im Erkenntnisselbst (d. h. der
Vernunft, buddhi) hemmen; dieses im ,Grofen Selbst*
(s. oben S. 229f.); dies endlich im ,Ruheselbst“.'™

Anderwirts — wir miissen unvermeidlich Angaben ver-
schiedener Texte mit einander kombinieren — werden Be-
trachtungen erwiihnt, das Denkorgan beruhigend und die
erhabenere Versenkung vorbereitend, welche durch die
Schlagworte ,Freundschaft* (mit allen Wesen), ,Mitleid“,
,Frohlichkeit* und ,Gleichmut“ charakterisiert sind. Die
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dlteren Yogaquellen nennen sie nicht, aber die Uberein-
stimmung mit asketischen Ubungen des Buddhismus sichert
ihr Alter und verleiht ihnen Bedeutung fiir die Forschung.

Als Vorliufer des entscheidenden Erfolges werden Er-
scheinungen aufgefiihrt, wie eine Upanishad sie beschreibt:

»,Nebel und Rauch, Sonne und Feuer, Winde,

Leuchtkifer, Blitze, Bergkrystall und Mondglanz“.*™

Zentrale Stellung nun in der Theorie der Versenkungen
nimmt die Lehre ein zuerst von vier schrittweise aufstei-
genden Stufen der ,bewuBiten“ Konzentration, dann von
der ,unbewufiten“, die sich tiber jener als Gipfel erhebt.
Die #ltesten Quellen zwar sprechen hiervon nicht. Bei
ihrem fragmentarischen Charakter kann man doch nicht
schlieBen, daf die betreffenden Vorstellungen damals noch
gefehlt haben, und auch hier treten wichtige buddhistische
Zeugnisse, auf die wir spiter zuriickkommen, fur das hohe
Alter jener Lehre mindestens ihren Grundziigen nach ein.
Das klassische Yogasystem charakterisiert diese Versenkungen
der Reihe nach dahin, daf} in ihnen das auf grébere, dann
nur das auf feine Objekte gerichtete Nachdenken iibrig bleibt,
weiter das Wonnegefiihl, endlich allein noch das Gefiihl des
Ichseins: ist auch dies verschwunden, so ist die hochste,
o2unbewufite Konzentration“ erreicht.

Wie nun aber auch im Einzelnen solche scholastische
Distinktionen gestaltet sind, aus allen AuBerungen derer,
die diese gewil im Wesentlichen auf Selbsthypnose zuriick-
zufithrenden Zustiinde durchlebt haben, spricht mit tber-
zeugender Kraft die Erinnerung an namenloses, durch und
durch dringendes Gliick. Von dem, der die Hthe erreicht
hat, ist alle Erdenschwere gewichen. Alle Schranken sind
gefallen. In der Tiefe des eignen Selbst ist er ihm er-
schienen,

»Der schwer zu schaun ist, im Verborgnen weilend,
Der in der Hohle wohnt, der Gott, der alte.“
Und es ist nicht beim blofen Schauen geblieben. Das
Schauen hat sich in Einssein mit dem Geschauten ver-
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wandelt. Uber unermeBlichen Atherweiten, in Leerheit
voller als alle Fille schwebt der Geist. Er ist ganz Frieden,
tiefer, leuchtender Frieden. So brennt an windstillem Ort
— immer wieder kehren die indischen Dichter zu diesem
Vergleich zurtick — ein Licht, unbewegt, die Flamme empor-
strebend. Kdnnen solche Bilder es den Ungeweihten ahnen
lassen? Worte erkliiren es ihm nicht. Eine Upanishad sagt:
oDie Seele, durch Versenkung reingewaschen

Von Flecken, in den Atman eingegangen:

Welch Gliick ihr wird, das sagen keine Worte.

Im eignen Innern mufl man’s selbst erfahren. —

‘Wie stellen sich nun die Friichte dar, die dies Tun und
Erleben dem also Begnadeten bringt?

Hier vermischen sich, wie begreiflich, #ltere und jun-
gere Vorstellungsrichtungen, durchaus niedere, ja fiir unser
Gefiibl ins Burleske verfallende Strebungen mit htheren.

Auf niederer Stufe wird dem Yogin bequeme, stdrungs-
freie Frische des Befindens, der kdrperlichen Funktionen in
Aussicht gestellt.

»Gesundheit, Leichtigkeit, Begierdenfreiheit,

Klares Gesicht und angenehme Rede,

Guter Geruch, Urins und Kotes Knappheit:

Dies kennt man als die erste Frucht des Yoga.“
Weiter — die alten Texte schweigen davon, aber die Vor-
stellungen sind zweifellos alt — erwirbt der Yogin Wunder-
kritfte, wie die Fihigkeit, sich klein und unsichtbar zu
machen oder sich ins Unendliche zu vergrofern, den eignen
Korper zu vervielfiltigen, seiner fritheren Geburten sich zu
erinnern und andre Fertigkeiten dieses Schlages mehr?).

1) Der Glaube der alten Zauberwissenschaft, daB Wissen von einem
Objekt Macht tiber dies Objekt verleiht (oben 8. 6), ist hier noch voll-
kommen lebendig. Der Yogin, der die beherrschende Kraft seiner Ver-
senkung beispielsweise auf die eigne Korperform richtet, erwirbt dadurch
die Fahigkeit, sich unsichtbar zu machen. Richtet er sie auf die Wesen-
heit der finf Elemente, erlangt er Herrschaft tiber diese u. dgl. mehr.
Yogasiitra IIT, 21. 44,
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Mit diesen fiktiven Vorziigen hat sich ibrigens an einer
Stelle Andres, Wirkliches vermischt. Frith — wir wissen leider
nicht, wie frth — ist es indischer Findigkeit gelungen,
neben der Selbsthypnose auch die auf Andre gerichtete
Hypnose zu entdecken. Sie wurde als ,Eingehen des Geistes
in den Leib eines Andern“ natirlich unter die Wunder-
kriifte des Yogin aufgenommen. Das grofle Epos erzihlt
mehrere Geschichten, bei denen es sich offenbar um Hyp-
notisierung handelt. So schutzte der Brahmanenschuiler
Vipula durch Hypnose die Gattin seines verreisten Lehrers
gegen die Galanterien des Gottes Indra.'™ Er setzte sich
zu ihr und
,Mit ihrer Augen Strahl einend die Strahlen seines
Augenpaars
Also in ihren ‘Leib drang er, wie in den Raum des
Windes Wehn.“
Der Gott tritt herein und sieht neben der schtnen Frau
sitzend den Hypnotiseur — vielmehr dessen Korper,

»CGemaltem Bilde gleich scheinend, bewegungslos, das
Auge starr.“

Die Frau will vor dem Gast aufstehen, aber alle ihre Sinne
und Krifte sind ,mit des Yoga Fesseln“ gebunden. Sie
will reden: ihre Sprache ist ,von ihr weg gewandt“. End-
lich bringt sie ein gleichgiltiges Wort hervor, nicht in der
schlichten Redeweise der Frauen, sondern in vornehmem
Sanskrit, wie der Beschworer es sprechen wirde. Der 18t
sie los, wie die Gefahr voriiber ist, und ,geht wieder ein
in den eignen Leib.

Mit der beherrschenden Gedankenrichtung des Yoga
haben diese wirklichen oder erdichteten Kriifte des Yogin
im Grunde nichts zu schaffen. Gelingt es ihm, sein Ich
von der Welt loszuldsen, so ist nicht abzusehen, inwiefern
dadurch innerhalb dieser Welt das Spiel der Kausalitiiten
seiner Allmacht unterworfen werden soll*), und ebenso wenig,

) Die Berufung darauf, daB der Yogin vermdge des Yoga direkt
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welches Interesse er, der Weltentnommene, seinerseits an
solcher Allmacht hat. Es ist klar und auch vollkommen
begreiflich, daf hier eben Reste uniiberwundener primitiver
Vorstellungen hineinspielen. In der Tat legt denn auch der
wahre Yogin auf seinen Besitz jener Vorziige keinen Wert.
‘Wert hat fiir ihn nur das letzte Ziel.

Dies Ziel ist die Erlsung. Man stellt sich die nicht
als in unabsehbarer Ferne liegend vor. Die Macht des Yoga
fuhrt rasch vorwiirts. Eine Upanishad sagt, daB kraftvollem
Streben eine Zeit von sechs Monaten geniigt’). Wenn das
materielle Dasein des Yogin zu tiefer Ruhe gekommen ist,
wenn ,die Funktionen des Seelenorgans untergegangen sind
und so dies Organ an seiner Ursprungsstiitte zur Ruhe geht,
wie ein Feuer brennholzlos an seiner Ursprungsstiitte zur
Ruhe geht“'”, wenn die Wogen der Vergiinglichkeit nicht
mehr tiher das ewige Selbst hinsptilen, sondern dessen Licht
aus unbewegter Stille hervorleuchtet, dann vollendet sich
die Trennung des zuvor Untrennbaren. Die Kathaka Upa-
nishad sagt, mit einem Gleichnis, welches dann im Epos
wiederkehrt und auch den Buddhisten bekannt ist, da man
das innere Selbst aus dem Leibe heraus zieht ,wie den
Halm aus dem Schilf¢. ,Wenn er%, heiflt es in einer andern
Upanishad, ,durch sein Selbst das Selbst, feiner als Feines,
glinzend, nach Hinschwinden des Manas (S. 226) erschaut,
dann wird er, durch sein Selbst das Selbst schauend, ent-
selbstigt. Aus der Entselbstigung folgt, dafl er als uber alle
Zghlbarkeit erhaben, als ursprungslos zu denken ist. Dies
ist das Wesen der Erlysung; solches ist das hdchste Ge-
heimnis.“ ,Aus der Entselbstigung folgt, daB er nicht an
Freude noch Leid teil hat; er erlangt die Absolutheit.“ ,Sie

»Mit dem materiellen Grundprinzip und darum mit allem Raum, aller
Zeit wsw. in Verbindung steht” (Aniruddha zu Samkhya S. I, 91), scheint
mir das Bedenken nicht wegzuriumen.

1) Sollte dabei nicht stillschweigend vorausgesetzt sein, was man
spiiter sicher vorausgesetzt hitte: daf solcher Erfolg durch gewaltigste
Verdienste in fritheren Existenzen vorbereitet sein muB?
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(die Weisen) sind im hdchsten, wortlosen, unoffenbaren
Brahman zur Ruhe gegangen. Dort sind sie frei von indi-
viduellen Eigenschaften, von individuellen Unterschieden,
wie mannigfache Blumensiifte, die alle zu Honig geworden
sind.* —

Die theoretischen Vorstellungen, die mit den Anwei-
sungen zu solchem Tun, mit den VerheiBungen solches
Lohnes verkniipft sind, brauchen an sich kaum besonders
scharf und fein entwickelt gewesen zu sein. Hat man dem
Yoga eine starke Hervorhebung der Kausalitiitsvorstellung
zugeschrieben, ein Operieren mit einer langen Verkettung
von Ursachen und Wirkungen, die der Yogin beherrscht
und dadurch das Geschehen zum Erldsungsziel hinlenkt'™,
so halte ich fur mdbglich, daB man sich da, insonderheit so-
fern es sich um den #lteren Yoga handelt, von der Neigung
zur Anéhnlichung an den Buddhismus zu weit hat fihren
lassen. Mir scheint, die theoretischen Auffassungen, die
man im Yoga findet oder vermuten mochte, konnen nur
zum Teil als wirkliche Grundlage dieser Asketenpraxis gelten.
Zum andern Teil sind sie vielmehr nachtriigliche Zutaten,
die von den geschickten Hiéinden der indischen Denker frei-
gebig und wechselnd dem Yoga angeheftet worden sind.
Unzweifelhaft haben in bezug auf diese Begriindungen oder
Ausschmiickungen mannigfache Strémungen neben einander
bestanden, die uns in der unzureichenden Uberlieferung
sehr ungleichm#Big erkennbar werden. So ruht unser Urteil
hiertiber, insonderheit tiber den Zusammenhang des Yoga
mit dem Samkhya, auf schmaleren Grundlagen, als wir
wiinschen méchten.

An der wichtigsten Tatsache kann natiirlich kein Zweifel
sein: der Yoga hat zur Basis den Glauben an ein absolutes
Wesen, welches mit unserm Selbst identisch ist und aus
der Verflechtung in Welt und Weltleiden geldst werden soll.
Weiter wurde schon bemerkt (S.259), daB in den Upani-
shaden der Yoga durchaus in der Nihe des Samkhya steht,
welcher eben diese Fundamentalanschauung in bestimmter
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Formulierung zum Ausdruck bringt. Die iltesten irgendwie
erheblichen AuBerungen der Upanishaden tiber Yogapraxis
bewegen sich ganz in der Terminologie des Samkhya. Oder
auch, in umgekehrter Richtung betrachtet, die iltesten
Zeugnisse Uber Samkhya stehen durchweg in enger Ver-
bindung mit Mitteilungen iiber Yoga. Man kann bei dieser
Sachlage, bei dieser Gemeinsamkeit des Auftretens in der
tiltesten Uberlieferung, in der Tat die Méglichkeit nicht
fur ausgeschlossen halten, da3 Samkhya und Yoga anfangs
eine Einheit gebildet haben. Das Samkhya kann von An-
fang an in einen praktischen Teil, den man Yoga nannte,
verlaufen sein. Und das Bedtrfnis die dort gelehrte Praxis
zu fundamentieren, kann — neben den aus der vorangehen-
den Spekulation hervorwachsenden Motiven — fur die Ana-
lyse des psychischen Apparats im theoretischen Teil wirk-
samen Antrieb geboten haben. Nun aber zeigt sich doch
neben dem Ineinanderverlaufen beider Dokirinen, wie es
m. E. in der Kathaka und Svetaévatara Upanishad anzu-
erkennen ist, auch eine Sonderung, von der ich deutliche
Spuren schon in der Maitrayana Upanishad wahrzunehmen
glaube, und die sich dann in der jungeren Uberlieferung
weiter akzentuiert. Hat sich diese Sonderung gebildet, in-
dem sich die Hilften des alten Ganzen verselbstindigten
und stellenweise divergierende Ziige annahmen? Oder —
ich halte dies fur wahrscheinlicher — ist das Urspriingliche
vielmehr eben die Gesondertheit, und liegen in jenen beiden
Upanishaden Vermischungen, Adaptierungen des Yoga an
die Auffassungen des Samkhya vor?'" Tatsache ist, daB
die Yogastutras, der Grundtext des klassischen Yoga, in
mancher Hinsicht recht fithlbar von den Formulierungen
des Samkhya abweichen; und wo sie sich zu speziellen
Samkhyadoktrinen bekennen, kann es sich vielfach um mehr
oder minder auf der Oberfliiche liegende Neuerungen handeln.
Dafl aber die eigentlichen Grundlagen der von den Yoga-
sitras vorgetragenen Lehre aus recht alter Zeit stammen,
wird durch ihre Berithrungen mit dem, was die altbuddhisti-
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sche Literatur vermeldet'®, sicher erwiesen. Das Epos hebt
zwar wiederholt die Ubereinstimmung von Samkhya und
Yoga hervor, ihre Kraft, zum gleichen Ziel zu fithren, hier
durch Erkenntnis, dort durch asketisches Tun. Die Ge-
flissentlichkeit, mit der das betont wird, kann doch wohl
darauf hindeuten, daB -man sich in Wahrheit jener Uberein-
stimmung nicht sehr sicher fithlte und nur eben Interesse
daran nahm, so loblich strebende Denker und Fromme nicht
in Widerstreit mit einander erscheinen zu lassen. Das beider-
seitige System ist verschieden, sagt das Epos doch einmal
in der Tat ganz offenherzig. Als einen Unterschied nennt
schon diese Quelle, was als solcher auch in der klassischen
Gestalt der Systeme hervortritt: da der Yoga, nicht aber
das Samkhya, sich zum Glauben an einen Gott bekenne.
Wir missen auf die Rolle, welche die Gottesvorstellung hier
gespielt hat, demn#ichst eingehender zuriickkommen. Hier
gei noch dies hervorgehoben, daB nach dem allerdings nicht
vollig bestimmten Eindruck, den die vorklassischen Texte
ergeben, der Yoga linger und getreuer als das Samkhya
unter den Bezeichnungen filr das absolute Wesen den Namen
Brahman festgehalten zu haben scheint. Und mit Brahman
assoziiert sich, wie in diesem Zusammenhang gleichfalls be-
rihrt werden moge, ein Ausdruck fur die Erlosung, der
vielleicht auch mehr der Redeweise des #lteren Yoga als
der des Samkhya angehtrt hat: Nirvapa, d. h. ,Erlgschen¥,
wortlich ,Verwehen“. Dies Wort, im spiiteren Samkhya
und Yoga unbeliebt, begegnet im Epos, vielleicht nicht zu-
fillig, besonders gern an Stellen, die mit dem Yoga zu tun
haben.’”” Von solchen epischen AuBerungen fithre ich hier
einen Vers der Bhagavad Gita an:

»Wer in sich Freud’ und Glick findet, wer Licht findet
im eignen Selbst,

Der Yogin geht, Brahman werdend, im Brahman zum
Nirvapa ein.“

Dazu ein Vers einer jiingeren (Kshurika-)Upanishad:
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» Wie das Licht, das gebrannt, schwindet in des Erldschens
(nirvana) Augenblick,

Also, der seines Werks Fruchte verbrannt, der Yogin
schwindet hin.

Bekanntlich zeigt die buddhistische Literatur wie die der
Jainas, daBl um die Zeif von 500 vor Chr. unter den Asketen-
sekten der Gedanke und das Wort Nirvapa weit verbreitet
und hdchst bedeutungsvoll gewesen ist'). Haben diese Sekten
es eben vom Yoga iibernommen?!’ Die vielen sonstigen
Entlehnungen dorther unterstitzen diese Vermutung, und
sie wird in Anbetracht der Luckenhaftigkeit unsrer Quellen
dadurch nicht ausgeschlossen, daB die Texte, die den Aus-
druck Nirvapa im Zusammenhang mit Yogavorstellungen
gebrauchen, hinter den buddhistischen an Alter erheblich
zurlickstehen. Doch ist uns ja von den religitsen und philo-
sophischen Entwicklungen etwa des 6. Jahrhunderts so Vieles
vollkommen unbekannt, da8 neben dem Yoga andre uns
unerfindliche Stellen genug tibrig bleiben, an denen jenes
80 miichtig in neuer wie in alter Zeit die erldsungsdurstigen
Seelen erfassende Wort geschaffen sein kann.

Wir kehren von dieser Abschweifung zur Frage nach
dem Verhiiltnis von Yoga und Samkhya zuriick, um das
wahrscheinliche Ergebnis kurz zu formulieren. Auf Grund-
anschauungen der Upanishadenspekulation mehr oder minder
#hnlich denen des — vielleicht etwas jiingeren? — Samkhya
beruhend und diese Anschauungen in asketische Praxis
tibersetzend ist der Yoga doch frith, ja wahrscheinlich von
Anfang an, in seiner Ausdrucksweise und wohl vielfach auch
im Inhalt seiner Theorie eigene Wege gegangen. Natiirlich
haben ihn dabei bald Einfliisse des so nah benachbarten
und so stark die Geister beherrschenden Samkhya intensiv

1) 8o sprechen die Jainas vom Stifter ihrer Gemeinde als dem
Hochsten unter denen, die das Nirvapa gelehrt haben (Sacred Books of
the East XLV, 290). Es schien also ganz allgemein und selbstverstéind-
lich im Wesen eines solchen Meisters zu liegen, Lehrer vom Nirvana.
zu sein.
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bertihrt: vermutlich in verschiedener Weise und mit ver-
schiedener Kraft auf den mannigfachen Linien seiner offen-
bar vielverzweigten Entwicklung, und schwerlich auf ein-
mal so zu sagen eine Katastrophe herbeifithrend, sondern
allmihlich und in wiederholten Ansitzen seine Vorstellungs-
welt durchdringend. Gerade an viélen Stellen der klassi-
schen wissenschaftlichen Literatur, auf die wir vorzugsweise
angewiesen sind, mogen sich diese Einfliisse sttirker hervor-
heben, als vielleicht fiir manche unserer Kenntnis ferner
liegende Gebiete zutreffen wiirde. —

Mystisches Schauen Gottes und Einswerden mit Gott
oder dem Absolutum ist, wie bekannt, nicht nur von Yogins,
nicht nur in Indien, erfahren und auch bewufit erstrebt
worden. Indisch aber ist zun#chst die auf besonderer
physischer Disposition beruhende miichtige Verbreitung, in
der diese Erlebnisse hier auftreten. Indisch ist, daBl des
Geistes Wehen oder vielmehr Verwehen hier schulmiflig in
den Paragraphen von Lehrtexten mit ihren Einteilungen und
Untereinteilungen aufgefangen wurde, etwa wie von den
indischen Erotikern alle Ekstasen des Liebesgenusses.
Indische Kunst und Geschmeidigkeit erwies sich in der Voll-
endung, mit welcher die Strebenden es hier durch fortgesetzte
Ubung, in unerhorter kirperlicher und seelischer Anspannung
erreichten, diese Seelenzustiinde der Theorie entsprechend
tatsiichlich als Virtuosen zu beherrschen, sich von ihnen
kunstgerecht durchdringen zu lassen, wie — nach einem Ver-
gleich der Buddhisten — ein geschickter Barbier den Schaum
80 bereitet, dafl er ganz und gar von Fettigkeit durchdrungen
ist. Wo ergriffen diese mystischen Gewalten so ttberm#chtig
wie in Indien Besitz von den Seelen? Der Yoga riff seine
Jiinger aus der Welt heraus. Er schien sie in die Hthe
des absoluten Seins zu erheben, die Einheit mit ihm fiir ihr
traumversenktes und doch zugleich unbeschreiblich waches
BewuBitsein zu verwirklichen, die Seligkeiten des Trunkes
aus metaphysischen Quellen ihnen zu spenden, nach denen
das Verlangen nirgend so heiBl gewesen ist wie unter Indern.
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Fortan war hier htheres religitses Wesen ohne einen Bei-
satz von Yoga schwer denkbar. Unter den Helden und den
Idealen, von denen der indische Volksgeist wei}, ist der
Yogin, sind die Ideale des Yoga zu einer hchsten, vielleicht
zu der hochsten Stelle aufgestiegen.

Ein perstnlicher Gott. Die Svetasvatara Upanishad.

Die Anfangsverse der im Obigen ofter als Quelle fur
Samkhya- und Yogalehren benutzten Svetasvatara Upanishad
geben uns eine Vorstellung von der Fiille der Fragen, der
miteinander kiimpfenden Meinungen, die in der Entstehungs-
zeit jenes Textes auf die suchenden Geister eindrangen.
Was ist des Daseins Grund? hei6it es dort. Woher stammen
wir? Von wem geleitet bewegen wir uns umher zwischen
Lust und Leid? Ist Zeit oder Natur der Urgrund, Not-
wendigkeit oder Zufall, Elemente oder Geist? Die Weisen,
in Betrachtung sich versenkend, antwortet der Text, sahen
Gottes Selbstkraft, verhtillt von den eignen Gupas: Er ist
es, der als der Eine allen jenen Michten vorsteht.

Die Schlagworte, die hier begegnen, finden sich ganz
#hnlich bei den Jainas und im Epos wieder'”. Bereits in
der altbuddhistischen Literatur sehen wir dieselben Fragen
sich anspinnen. Dort wird auch schon eben der Antwort
gedacht, welche die Upanishad gibt: der Verkiindigung
eines weltbeherrschenden Gottes. Zwar diirfen wir die
Svetaévatara Upanishad, die unter den mit ibr niher zu-
sammengehtrigen Texten den Gottesglauben fast allein, in
jedem Fall weitaus am nachdriicklichsten vertritt, schwerlich
filr vorbuddhistisch halten, Der Sache nach ist die von ihr
vorgetragene Lehre doch ilter als der Buddhismus. So
konnen wir die Upanishad als Quelle fiir eine der Gedanken-
richtungen verwenden, die in Buddhas Zeit wirksam ge-
wesen sind.

Die Vorstellung eines allbeherrschenden Gottes, der
seinem Wesen nach von den Gotterscharen des alten

Oldenberg: Upanishaden. 18
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Glaubens vollig verschieden ist — der eben nicht ein Gott
i1st, sondern Gott —, tritt, wie bekannt, sporadisch schon
in sehr alter Zeit auf. Ein beriihmtes Lied des Rigveda fragt:

sDer uns das Leben gibt, der uns die Kraft gibt,
Des Machtgebot die Gitter all gehorchen,

Des Schatten die Unsterblichkeit, der Tod ist:
Wer ist der Gott, da wir ihm opfern mogen? . . .

Der grofl die Wasserfluten tiberschaute,
Die krafterfulllten, die das Opfer zeugen,
Er, der allein Gott unter allen Gottern:
Wer ist der Gott, da wir ihm opfern mdgen?«

Wir gehen iiber diese Anfinge monotheistischen
Glaubens, auch tiber die in den Braihmanatexten auftretende.
Gestalt des Weltschtpfers (wortlich: ,,Herrn der Geschtpfe*)
Prajapati weg. Ebenso erinnern wir nur kurz an das, was
oben (S. 103f.) tuber das zuweilen bemerkbare Erscheinen
perstnlicher Ztige am Brahman-Atman der alten Upanishaden
ausgefithrt ist. An dieser Stelle haben wir uns mit der be-
sonderen Konstellation zu beschiiftigen, unter der die Vor-
stellung des einen Gottes in der Svetaévatara Upanishad
erscheint.

Nattirlich durchaus nicht allein hier, aber doch innerhalb
unsres Untersuchungsgebietes hier am sichtbarsten hat sich
bei der Bertihrung von Spekulation und Gottesglauben Ahn-
liches zugetragen, wie es etwa der Sprachforscher bei Be-
rithrungen verschiedener Sprachen beobachtet. Da entstehen
Mischsprachen, oder die eine Sprache pafit sich im Mund
der anders Redenden deren Sprachgewohnheiten an und
erleidet dadurch tiefgehende Veri#inderungen. So ging das
Selbstvertrauen derer, die durch eignes Wissen, eigne Kraft
den Weg durch das Labyrinth von Welt und Weltleiden
zu finden sich getrauten, Mischungen ein mit der Denkweise
jener, die hilfsbedirftig sich an gottliche Gnade klammerten.
Wie hiitte auch in Leben und Wirklichkeit beides in der
Sonderung verharren konnen, in welche die theoretische.
Betrachtung es stellen mag?
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Einen besonders gtinstigen Boden fir solche Mischungen
bot, scheint es, der Yoga, der ja eben in der Svetasvatara
Upanishad stark in den Vordergrund tritt.

Im Yoga war die Stimme priiffenden, Widerspriiche ab-
lehnenden Betrachtens am wenigsten vorhanden. Die
miichtigen Strdme, welche die Seele des Yogin durchflossen,
strebten andern Zielen zu als der klaren Konsequenz des
Gedankens. Der Yoga lehrte einerseits die eignen Kriifte
auf das stirkste anspannen. Zugleich aber liel er auf der
andern Seite den Strebenden tief die ttbergroBie Schwierig-
keit seines Unterfangens empfinden, das sicherlich manchem
tiber die eigne Kraft hoffnungslos hinauszugehen schien. Der
Yogin, sagt das Epos wiederholt, gleicht dem Mann, der
mit einem vollen OlgefiB in der Hand eine Treppe hinauf-
steigt, von Bewaffneten mit Schwertern bedroht. Er aber
achtet unentwegt nur auf sein Gefidl und gelangt hinauf,
ohne einen Tropfen zu verschitten. Wo es so Schweres
zu leisten galt, lag es nah, sich nach einem Helfer umzu-
sehn, die Gotterniéthe, von der die Atmosphiire des alten
Kasteiungswesens erfilllt war, nicht zu verscherzen. Doch
war es natirlich, daB sich die Erscheinung des Gottlichen
der hier wehenden reineren Luft anpafite. Von selbst ergab
sich Anknipfung an die eben beriihrten Anfiinge mono-
theistischer Denkweise. Ein Gott mufite es sein, mytho-
logische Fratzengebilde abstreifend, als I§vara (,Herrscher)
in Sein und Handeln reine, grofle Gedanken der Allmacht
und Gnade verkorpernd. Freilich — das nimmt nicht
Wunder — konnte dieser Gott sich dann doch auch wieder
in das -alte, spukerfiullte Dunkel tauchen. Er konnte die
Namen Siva, Vishnu annehmen, die Triger wilder, wol-
lustiger, grotesker Vorstellungen . . .

Die Svetaévatara Upanishad ist unter den an Verwirrung
oft so reichen Upanishaden eine der verwirrtesten. Eben
jenes ihre letzten Grundlagen berithrende Aufeinandertreffen
heterogener Gedankenmassen trigt bei, das zu erkliren.
Hierin — und es darf hinzugefiigt werden, stellenweise auch

18*
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in hoher poetischer Schonheit — ist diese Upanishad die
rechte Vorlduferin des Textes, der in einem spiteren Zeit-
alter der Vermischung von Spekulation und Gottesglauben
fiir Indien den klassischen Ausdruck geschaffen hat: der
Bhagavad Gita.

In die alte Gegeniiberstellung des Jenseitigen, Absoluten
und der Diesseitswelt, zwischen denen der erlésungsuchende
individuelle Geist gewissermaflen in der Mitte schwebt, kann
ein personlicher Gott offenbar auf zwei Weisen eintreten:
woneben dann drittens die Vermischung der beiden Be-
trachtungsarten steht, Entweder Gott wird als ein zu den
alten hinzukommendes Element eingefiigt, soda3 dem Abso-
luten jetzt nicht mehr allein der individuelle Geist und die
Welt gegeniibersteht, sondern Gott, individueller Geist und
Welt. Oder Gott dringt eine Stufe tiefer in das System
ein. Er schlipft in das Gewand des absoluten Wesens
selbst, zieht dessen Attribute und Funktionen an sich, wird
zu ihm. Im ersten Falle muf sich die Zufiigung darin zu
erkennen geben, dafl so zu sagen ein Auswuchs den natiir-
lichen Verlauf der Linien stért. Im zweiten Fall darin, daB,
was eine Wesenheit sein soll, zwischen zwei verschiedenen
Gestalten hin und her schwankt. Je bestimmtere Sprache
ein Text fihrt, um so schirfer wird sich fiihlbar machen,
daB die Ideen auf ein Prokrustesbett gestreckt sind. In der .
Svetasvatara Upanishad freilich, die abwechselnd zur einen
und dann wieder zur andern der bezeichneten beiden Auf-
fassungsweisen neigt, breitet sich iiber alles ein Nebel all-
gemeiner Unklarheit, der den einzelnen Widerspriichen
manches von ihrer Hirte nimmt. .

An vielen Stellen 14fit die Upanishad Gott, Einzelgeist,
Welt als vom absoluten Brahman gleichermafien umfaft
nebeneinanderstehen. Sie spricht von einer Dreiheit: den
beiden Ungebornen (zugleich im Wortspiel: ,den beiden
Ziegenbtcken“, vgl. S. 215), dem Wissenden und dem Nicht-
wissenden, dem Herrn (#$a) und dem Nichtherrn, dazu
drittens der einen Ungebornen (im Wortspiel: ,Ziege“),
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,die bestimmt ist dem GenieBer GenuB zu bieten“. Oder
auch von dem GenieBer, dem zu GenieBenden, dem An-
treiber. Das Brahman ist diese Dreiheit, oder auch die
Dreiheit ist im Brahman. Von den drei Wesen ist das
Paar des Wissenden und Nichtwissenden, des Herrn und
Nichtherrn, des Antreibers und des Genieflers Gott und der
individuelle Geist. Das Dritte oder vielmehr die Dritte ist
die Natur, die sich dem Geist je nach seinen Werken, nach
Verdienst und Schuld zum Genuf} darbietet, wihrend Gott,
die Weltbewegung antreibend und lenkend, selbst dem ent-
nommen ist, an jenem Geniefen teilzuhaben. So stehen
Einzelgeist und Gott hier nebeneinander, wie es jener alte,
tiefsinnige, von der Upanishad wiederholte Rigvedavers
ausspricht: )

.Zwei Vogel weil ich, Freunde und Genossen.

Sie nisten beide auf demselben Baume.

Der eine it vom Baum die siiie Beere.

Der andre Vogel schaut und schaut und it nicht.“

Gott verhiilt sich zum Geist als der ,Andre“, dessen die
Upanishad auch in ihrem n#chsten Vers gedenkt:

»Haftend der Geist am allbewohnten Baume
Ist schmerzgequiilt, betért von der Nichtherrin®), -
Schaut er den Herrn, den Andern, den erwihlten

In seiner GroBe, weichen alle Schmerzen.«

Wenn aber der Einzelgeist und der ,Andre“ als ,Freunde
und Genossen“ einfnder gleichartig scheinen und beide wie
zwei Vogel auf demselben Baum wohnen, wie kommt es,
worauf beruht es, da dann doch zwischen ihnen die Ab-
grundtiefe liegt, die Gott vom leidenden Geiste trennt?
Oder wenn das Brahman iiber Welt und Geist in seiner
ewigen Majestiit thront, woher und wozu dann neben diesem
Hochsten noch ein zweites Hochstes, Gott? Welche abnorme
Figur das Denken hier beschreibt, allein geschichtlich ver-
stehbar aus dem Zusammenflu getrennter Gedanken-

1) Der von allen bewohnte Baum und zugleich die Nichtherrin ist
die Natur.
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stromungen, das 1i6t selbst die vage Sprache dieser Dichtung
fuhlen. Schiirfer, ungemildert tritt es im Haupttext des
klassischen Yoga hervor, wo Gott beschrieben wird als ein
nbesonderer Geist“, der — im Gegensatz zu den iibrigen
— von weltlicher Unreinheit, den Werken und ihrer Frucht
unberithrt ist. Eine armselige Figur, dieser ,besondere
Geist“, zu dem Gott da zusammengeschrumpft ist. Und
fur eine Lehre, die in aller Weltbewegung nur Leiden sieht,
schwer begreiflich die Sonderstellung dieses einen, einzigen
Wesens, das nicht gleich den erlosten Geistern der Welt
entnommen und doch auch nicht gleich den unerlsten vom
Weltleiden bertihrt ist.

In unsrer Upanishad nun freilich wohnt der Gottesvor-
stellung ein sehr viel gréBeres Gewicht bei als in dem
klassischen Text. Hier macht sich noch die Kraft fiihlbar,
mit der diese Vorstellung erobernd in das System der
Spekulation hat eindringen ktnnen. Bald spricht die Upa-
nishad von ihr — ob ganz ohne Bewufltsein der inneren
Diskrepanz? — in Ausdriicken des alten Vedaglaubens.
Gott wird Rudra genannt, der Bergbewohner, der Pfeil-
schiitz, und wird in dieser Gestalt mit Worten des Rigveda
angerufen, er moge nicht des Beters Nachkommen und nicht
sein Leben noch seine Rinder und Rosse schidigen. Bald
treten an Stelle des alten Gottesnamens jlingere; es wird von
Hara gesprochen, von Siva, dem in jeglichem Wesen ver-
borgenen. Freilich lifit der Dichtere — vielleicht kein
Zufall — das Gewirr konkreter Bilder draufien, die mit dem
wilden Namen Siva verkntipft sind. Was bei dem vedischen
Rudra anging, mochte ihm hier nicht angtinglich scheinen.
Bald endlich und vor allem nimmt Gott die Ziige an, die
dem Brahman oder dem Purusha des alten Samkhya eigen
waren. Und damit nun kommen wir zur zweiten jener beiden
oben beschriebenen Situierungen, in denen sich diese Vor-
stellungen zueinander ordnen. Gott nimmt seinen Platz
nicht mehr unterhalb des absoluten Wesens ein. Dies
Nebeneinander zweier Spitzen des Daseins, einer htchsten
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und einer minderen, mochte als sinnlos erscheinen. So
schiebt sich Gott an die Stelle des Absoluten selbst, fliefit
mit ihm zusammen. Das Brahman wird Gott genannt; von
Gott wird gesagt, was auch vom Brahman gesagt wird.
Die alte Forderung, das Brahman in sich zu erkennen,
tritt nunmehr in der Gestalt auf, man solle Gott in sich
erkennen: der ,Andre“, wie er eben noch hiefl, hat jetzt
im Innersten des eigenen Ich seine Wohnung aufgeschlagen.
Bestindig gleitet man zwischen Unterordnung Gottes unter
das Absolute und andrerseits der Identifikation beider hin
und her. Von der einzelnen Stelle ist es oft unmdiglich zn
entscheiden, ob sie auf dieser oder jener Auffassung beruht.
Ja, derselbe Vers vermischt beides. Nachdem Gott als
Rudra verherrlicht ist unter hiufiger, an die jetzt beliebte
Benennung Gottes als des , Herrschers“ anklingender Hervor-
hebung davon, daf} er ,mit seinen Herrscherkriften herrscht“
(#ata $anibhih), wird fortgefahren:

»HOher noch steht das hochste, grofie Brahman,

In allen Wesen, Schar fur Schar, verborgen.

Die diesen Herrscher (ia), diesen Allumfasser,

Den Einen kennen, werden frei vom Tode* —
mit dem Brahman also, das soeben {iber dem Herrscher
Rudra in hochster Hohe stand, hat sich alsbald der
»Herrscher“ selbst identifiziert.

. Im Einzelnen gestaltet sich dies Hin- und Herschwanken
hochst mannigfaltig. Im Ganzen uberwiegt doch wohl die
Bedeutung der Gottesvorstellung die des absoluten Welt-
grundes. Gottes Majestiit ist es, die das Brahmanrad des
All sich drehen lifit. Gott ist gemeint, wenn gesagt wird,
daB ein Zauberer (mayin) dies All erschafft, in dem der
»Andre, die Seele, durch Zauber (mdya) gefangen ist:

»Das Zauberspiel ist die Natur (prakrti); der Zaubrer
ist der hochste Gott?).“

1) Die Gedankenrichtung in dieser vielbesprochenen Zeile geht nicht
eigentlich dahin, daB die Natur als Zauberspiel, Gott als Zauberer hin-
gestellt werden soll. Sondern in umgekehrter Richtung: vorher war vom
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Hier tritt das Wort, das spHtere indische Denker so oft
ausgesprochen haben, in philosophischem Zusammenhang
zuerst auf: Maya. Die Vorstellung, daB die Welt nur
triigerischer Schein ist, verbindet sich damit jetzt offenbar
noch nicht. Was der Zauberer schafft, ist fir den Augen-
blick wirklich da. Doch freilich hat es kein volles, tiefge-
wurzeltes Recht auf Dasein. Fremder Wille schaltet spielend
mit ihm. Der groBe Wollende aber, dessen Riesenspielzeug
die Natur ist, er ist kein Andrer als Gott. Gott lenkt die
Bewegungen der Gupas. Er liBt die Keime heranreifen,
wirkt Wanderung der Seelen und Erlésung. Zu ihm nimmt
der nach Heil Verlangende seine Zuflucht. Er wird dem
Yogin durch das mystische Wort Om offenbar. Da geht es,
wie wenn aus den beiden Reibhtlzern Feuer gerieben wird:

»Er schaut, zum untern Holz machend den Leib, das
Om zum obern Holz,
Durch der Versenkung Quirldrehung verborgnem Feuer
gleich den Gott.“
Den Gott also schauen, den Gott erkennen: das ist das
Ziel, an dem der Preis der Erldsung winkt.

»Der Ewige den Ew’gen, Geist den Geistern,

Den Vielen teilt er Wonne zu, der Eine,

Der Gott, zu dem Samkhya und Yoga hinfithrt:

Wer ihn den Urgrund kennt, wird frei von Banden **°.¢
Keine andere Hoffnung als diese. Ein Ende des Leidens
ohne dafl man Gott kennt, wird es erst geben, wenn die
Menschen sich in den Atherraum wie in ein Fell wickeln
werden.

So michtig die Gottesvorstellung in all dem ist, man
wird kaum verkennen, dafB sie in ihrem ZusammenflieBen
mit den Abstraktionen der Spekulation von ihrer h&chsten
Wiirme, dem vollsten personlichen Leben etwas eingebufit
hat. Doch hre man, was der Schlufivers der Upanishad sagt:

Zauberspiel und dem gewaltigen Zauberer die Rede gewesen, und nun
wird erléutert: mit jenem ist die Natur gemeint, mit diesem aber Gott.
— Ich verdanke den Hinweis hieranf Dr. Johnson, Benares.
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»In wem miichtig zu Gott Liebe (bhakti) und Liebe
auch zum Lehrer weilt,

Dem dargelegt, dem Grofigeist’gen, strahlt diese Lehr’
in hellem Glanz.“

Man filhlt hier zwar die vedische Schulluft; die Liebe zu
Gott ist ein Stiick Lehrpensum, das nach Anleitung des
nicht minder geliebten Lehrers geiibt wird. Aber auch so
bleibt es doch bedeutsam, wie wir hier, #hnlich wie vorher
die Mays, so jetzt die Bhakti (,Liebe“) in ihre grofie Lauf-
bahn eintreten sehen. Wieder, wenn auch diesmal nur
durch ein einziges Wort, erweist sich die Svetaévatara Upa-
nishad als die Vorliuferin der Bhagavad Gita, die in so
michtigen Ténen die Bhakti verherrlicht. ,Wer mich liebt,
der wird nicht verloren“, sagt dort Krishna, der mensch-
gewordene Gott.

Es wurde schon bemerkt, daB inmitten der Gedanken-
kreise der indischen Spekulation der Glaube an einen per-
sonlichen Gott besonders vom Yoga, der am wenigsten eigne,
strenge Denkarbeit treibenden Lehre, gefordert worden ist.
Gehorte zum Yoga dieser Glaube von Anfang an als wesent-
liches Element? Waren Samkhya und Yoga stets und ihrer
Natur nach so unterschieden, wie das Epos sie unter-
scheidet und wie sie auch in ihrer klassischen Gestalt unter-
schieden sind: als atheistisches und als gottglidubiges System ?
Man darf zweifeln. Die Praxis des Yoga setzt offenbar der
inneren Konsequenz nach die Gottesvorstellung keineswegs
mit Notwendigkeit voraus. Und es wiire wohl gewagt, etwa
der Kathaka Upanishad, in der so viel #ltester Yoga zur
Erscheinung kommt, trotz einzelner zum Gottesglauben
neigender KuBerungen, geradezu diesen Glauben zuzu-
schreiben. Den anschaulichsten Beweis aber dafur, daB ein
von Yogaelementen stark durchsetztes System den Gottes-
glauben doch mit aller Entschiedenheit ablehnen konnte,
liefert die Lehre, von der wir jetzt zum Schlu sprechen
miissen: die Lehre des Buddha.



Drittes Kapitel.

Die Anfiinge des Buddhismus.

Wir haben den Grundziigen nach die Entwicklung der
Samkhyalehre von ihren altertiimlichen Anféingen, ihrem Her-
vorgehen aus der vedischen Brahmanspekulation, bis zur
fertigen, klassischen Reife und Glitte verfolgt. Wir haben
weiter die damit parallele Herausbildung mystisch-asketischer
Ubungen im Yoga kennen gelernt.

Nun mufl gefragt werden, ob, wie und wo von diesen
Linien die Gedankengiinge des Buddhismus abzweigen.

Dieselbe Frage wiire fiir den Glauben der Jainas zu
stellen, der zweiten, in vieler Hinsicht der buddhistischen
so eng verwandten Asketengemeinde, die von etwa dem-
selben Zeitalter bis in die Gegenwart fortlebt. Doch scheint
mir die Literatur der Jainas noch nicht hinreichend durch-
forscht, die komplizierte H#ufung #lterer und jlingerer
Schichten in ihr noch nicht sicher genug analysiert, daf
ich gegenwirtig an dies Problem heranzutreten wagen
konnte.'®* So beschriinke ich mich fur jetzt auf den Bud-
dhismus.

Zwischen den Uberlieferungsmassen nun, mit denen wir
bisher arbeiteten, und den buddhistischen reifit die Kontinuitit
in so vieler Hinsicht ab, daB fur unsre Untersuchungen daraus
recht erhebliche Nachteile erwachsen. Die altbuddhistische
Literatur, der altjainistischen eng verwandt und benachbart,
bewegt sich der brahmanischen gegeniilber — wenigstens
zun#ichst muf es so scheinen — im wesentlichen auf ge-
trenntem Boden.
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Schon die Sprache kennzeichnet den Gegensatz. Auf
brahmanischer Seite die Vedasprache, im Lauf der Zeit sich
modernisierend und schlieflich immer mehr zum Typus des
kunstmiiBigen klassischen Sanskrit hintibergleitend. Auf
buddhistischer Seite — ebenso auf jainistischer — Volks-
dialekte. Im Dialekt des Magadhalandes (des stidlichen
Bihar) waren die heiligen Texte des Buddhismus urspriing-
lich verfat. Im Palidialekt (Vorstufe des Marathi?) ist uns
ihre iilteste Gestalt erhalten. ,Ich ordne an%, soll der
Meister gesagt haben, ,da8 ein jeder in seiner Sprache des
Buddha Wort lerne.“ Zurtickweisung also von Exklusivitiit
und Altertimelei, Richtung auf die Gegenwart.

Auch die geographischen Umgebungen, inmitten deren
sich die altbuddhistische Literatur entwickelt hat, scheinen
diese von der Hauptmasse der Upanishaden und den philo-
sophischen Urkunden des Epos zu trennen. Die alten
Heimatstitten des brahmanischen Denkens lagen westlich, -
genauer nordwesthch, vom ZusammenfluB der beiden miich-
tigen Strome Ganges und Jumna. Ein Brahmanatext hat
die Erinnerung daran erhalten, daB in alter Zeit Brahmanen
nicht weit {iber diesen Punkt hinaus in die dstlichen Lande
zu gehen pflegten. Auf der andern Seite macht es die bud-
dhistische Literatur in den Beschreibungen, die sie von den
Wanderungen des Buddha und seiner Jiinger gibt, deutlich
fiihlbar, da damals den buddhistischen Asketen, die im Osten
sich fortwiihrend durch weite Entfernungen hin und her zu
bewegen gewohnt waren, jener Westen im ganzen ein
fremdes Land blieb. Freilich haben Einfliisse der brah-
manischen Spekulation natiirlich doch schon frith wenigstens
in Ausliufern auch den Osten berthrt: das zeigen die Upa-
nishadberichte tiber Yajfiavalkya und Janaka, den Konig der
Videha (etwa in Tirhut). Und vollends in der buddhistischen
Literatur erscheinen die dstlichen Lande in der Tat als voll
von Brahmanen, die auf Schritt und Tritt den Weg des
Buddha freundlich oder feindlich kreuzen, und von denen
selbstverstindlich manche neben ihren Kastenanspriichen,
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ihren Veden und Opfern auch den Spekulationen der Upa-
nishaden im Osten eine Stitte bereitet haben werden **".
Die Texte, in denen sich die #ltere Geschichte des Sam-
khya verfolgen lifit, enthalten von Zeugnissen tber die
geographische Lokalisierung dieses Systems leider nichts
oder nur Wertloses: wozu ich den Namensanklang zwischen
dem Philosophen Kapila und Kapilavatthu, dem Geburtsort
des Buddha, rechne. Immerhin macht die ganze Sachlage
es doch wohl wahrscheinlich, dafl vielmehr die alte Heimat
und die Mittelpunkte brahmanischen Wesens die Entstehung
und Entwicklung des Samkhya gesehen haben, als das ost-
- liche Neuland. Allzu gern pflegt der moderne, europiische
Betrachter die Weiten des vedischen oder des buddhistischen
Indien als Einheit aufzufassen, und in der Tat wird es uns
durch die Uberlieferung meistens nicht gerade erleichtert,
das Einzelne innerhalb dieses groflen Rahmens an seinen
Platz zu stellen und vollends die individuellen unter-
scheidenden Ziige zu entdecken, die dem hierhin und dort-
hin gehtrenden Kulturbesitz je nach seiner Heimat selbst-
verstiindlich zugekommen sein miissen. Um so notwendiger
ist es, wenn auch nur in unsicherer Vermutung, auf die
Distanzen hinzuweisen, welche die Glieder der hier be-
trachteten Entwicklungen schon rein riumlich von einander
getrennt zu haben scheinen: und wie viel andres hing wohl
mit der rdumlichen Entfernung zusammen!

Nach den geographischen Beziehungen fassen wir die
entsprechenden chronologischen der beiden Literaturen ins
Auge und im Zusammenhang damit tberhaupt die grofien
Vertinderungen im allgemeinen Zustand der Kultur und ins-
besondere im Stil des religiosen und philosophischen Denkens.

Soviel stellt sich da nun mit unbedingter Sicherheit
heraus, daB verglichen mit der i#lteren Schicht der Upani- -
shaden auch die ersten Anfinge der buddhistischen Literatur
das Spitere, ja das erheblich Spiitere sind.

Dies zeigt sich in der Sprache und Metrik, in der sehr
viel weiter fortgeschrittenen Fihigkeit der Buddhisten, gréBiere
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Gedankenmassen lehrhaft zu entfalten, in der Behandlung
des Dialogs.'®® Es zeigt sich vor allem im ganzen Inhalt
dieser Literaturen, im Bilde der Welt und des Lebens, in-
sonderheit des geistlichen Lebens, das in ihnen zur Er-
scheinung kommt.

Nattirlich konnen hier nur einige charakteristische Ziige
hervorgehoben werden.

Das Dasein der alten Denker, wie es die Upanishaden
schildern, bewegt sich allein im Dorf. Man hért von herden-
zlichtenden Brahmanen und ihren Schiilern, die des Lehrers
Kithe auf die Weide und wieder heim treiben. Von stidtischer
Entwicklung ist schwerlich mehr als ein Anfang vorhanden.
In der Zeit des alten Buddhismus bildet eine Anzahl bedeu-
tender Stidte den Mittelpunkt des dffentlichen und geistigen
Lebens, des Kulturfortschritts. In den viel komplizierteren
Erzihlungen, denen man hier begegnet, ist hiéiufig von groBen
Kaufleuten und hochentwickeltem Handel die Rede, von
Volksgedriinge, von eleganten und bertihmten Kurtisanen;
aus dem Tor bewegt sich der Zug der Elefanten, auf denen
der Konig und sein Gefolge zu den Lustgirten hinausreiten.

In diesem stidtischen Leben finden geistige Bewegungen
eine andre Resonanz als zuvor. Was frither Geheimlehre und
ein streng gehiiteter Besitz weniger war, daran beanspruchen
jetzt viele teilzunehmen, und die Wissenden erkennen dies
Verlangen an, ja sie erwecken und beférdern es selbst in
warmherzigem Entgegenkommen. In den alten Upanishaden
erscheinen nur in knappster Zeichnung, noch keinen festen
Umrifl aufweisend, die ersten Gestalten derer, die um des
Jenseits willen allen diesseitigen Giitern entsagen und ,hin-
ausziehen“ (S. 139). Die altbuddhistischen Texte wissen von
Massen iiber Massen solcher Entsagender. Sie bilden Ordens-
gemeinschaften verschiedenster Art; diese haben sich ihre
Satzungen geschaffen, in denen die Fragen des Gemeinde-
lebens und der Gemeindedisziphn eingehend geregelt sind.
Fiir jenes ,Hinausziehen“ selbst hat der Buddhismus ein festes
Ritual aufgestellt. Ein viel detaillierteres fiir einen zweiten
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geistlichen Rechtsakt, der den ,hinausgezogenen“ Asketen
zum vollberechtigten Mitglied der Ménchsgemeinde macht.
Solchem Fortschritt der geistlichen Institutionen emnt-
spricht der Fortschritt in der Gestaltung der religitsen Vor-
stellungswelt.
Zwei Hauptrichtungen dieses Fortschritts treten hervor.
Auf der einen Seite wird das Unfertige, Unbestimmte,
FlieBende vom Denken und der Phantasie in sichere Umrisse
gefaBt, folgerichtig entwickelt und systematisiert, die ange-
fangenen Linien immer weiter verlingert. So hat beispiels-
weise die Idee des Brahman in den alten Upanishaden
soeben erst ihre beherrschende Stellung gewonnen; sie ist
noch weit davon entfernt, zu fester Gestalt gelangt zu sein.
Im Buddhismus hat sie sich lingst weiter zum Gott Brah-
man hypostasiert, und die Gestalt dieses Gottes hat bereits
ein Stiick Geschichte durchlaufen. In den Upanishaden
werden die Grundlagen des Seelenwanderungsglaubens, der
Karmanlehre gelegt. Fur den Buddhismus ist das alles
lingst feststehender Besitz, vielseitig durchgearbeitet, von
der Phantasie ins Grenzenlose erweitert, mit dem Schmuck
zahlloser Geschichten beladen und tiberladen. In den Upani-
shaden tritt einfach und schlicht der Gedanke auf, daB das
Erkennen, das Erwachen (dudh-) vom Weltleiden erlost.
Der Buddhismus besitzt das Dogma von den ,Erwachten“
(buddha). Von ihrer gesetzm#Bigen Wiederkehr in uner-
meBlicher Reihe an bestimmten Stellen der Aeonen. Von
den schweren Ki#mpfen, die ihrem Sieg vorangehen, und
den Verdiensten, die sie in unabsehbaren Seelenwanderungs-
fernen haben ansammeln miissen. Von den verschiedenen
Graden der Wesen, die auf dem Wege zur Erkenntnis und
Stindlosigkeit weiter oder weniger weit vorgedrungen sind.
Neben dieser Tendenz des Ausgestaltens, in mancher
Hinsicht zu ihr in einem gewissen Widerspruch, doch in
einem sehr begreiflichen Widerspruch stehend, kommt dann
andrerseits ebenso ausgesprochen die Richtung auf Kritik
zur Erscheinung, auf das Hinwegtun althergebrachter Vor-
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urteile und Willktirlichkeiten, auf das Betrachten der Dinge
gelbst unbeirrt durch ein Hineinspielen fremdartiger Phan-
tasmen. Fur Viele unter den religis Strebenden — so fiir
die Buddhisten selbst — ist es um die Autoritit der Veden
geschehen. Jene Alten, welche die Vedaweisheit tberliefert
haben, sind wie eine Kette von Blinden; ,wer vorne ist,
sieht nichts; wer in der Mitte ist, sieht nichts; wer hinten
ist, sieht nichts. “'** Man spottet dartiber, wie diese Brah-
manen Verschuldungen mit Wasser von sichabzuwaschen mei-
nen. Hiilfedas Wasser, ,,s0 miifiten ja alle Frosche und Schild-
kroten in den Himmel kommen, die Wasserschlangen und
Krokodile und was sonst in den Wassern lebt“. Und die
Brahmanen selbst — worauf griindet sich denn ihr Anspruch
etwas Besonderes zu sein? Auf ihre Geburt? Aber von
Geburt haben sie ja denselben Korper wie alle andern.
Nur die Taten, die man tut, weisen dem Menschen seinen
Rang an, nicht die Geburt. Wir werden bald den Diskus-
sionen begegnen, von denen die Umgebungen des Buddha
wiederhallten, tber Wirklichkeit oder Unwirklichkeit jensei-
tigen Lohnes, jenseitiger Bestrafung der Taten, tber das
Vorhandensein einer sittlichen Weltordnung: da entwickelte
sich eine vom Buddhismus zwar bekidimpfte Skepsis, die sehr
viel weiter gehend als die eben bertihrten AuBerungen ihnen
doch verwandt war in der Anerkennung allein des Hand-
greiflichen oder verstandesmiiflig FaBbaren, in der Ablehnung
eines hinter den Dingen verborgenen Mysteriums. Als ein
in gleicher Richtung liegender wesentlichster Zug der bud-
dhistischen Weltanschauung selbst aber hebt sich die feste
Uberzeugung vom gesetzmiBigen Kausalzusammenhang her-
vor, der alles Geschehen beherrscht. Es ist wahr, aus dem
Horizont der alten Buddhisten sind darum doch Vorstellun-
gen sehr andrer Art keineswegs verschwunden: der Glaube
an mancherlei Mirakel, an boshafte und freche Spukgeister,
an Schlangen in menschlicher Gestalt und an wieviel andre
Wesen und Geschehnisse #hnlichen Schlages, von denen in
allem Ernst gesprochen wird — an Humor da zu denken ist
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durchaus nicht am Platze. Aber bald hier bald dort fihrt
doch in diese Nebel frischer Lufthauch des Denkens hinein,
klarbewufite Erforschung der Wirklichkeit. Man vergleiche,
welche Sprache die alten Upanishaden und die Reden des
Buddha iiber Wesen und Funktion der menschlichen Sinnes-
organe fiuhren.') ,Des Opfergesanges Hauptteil ist das
Auge.“ ,,Was dies Auge ist, das ist jene Sonne; das ist der
Adhvaryupriester.“ ,Die Himmelsgegenden sind das Ohr.*
So die Upanishaden. Der buddhistische Denker dagegen,
der sich mit dem Auge und seiner Titigkeit beschiiftigt,
18t Sonne und Priester beiseite. Er spricht eben nur vom
Auge und den sichtbaren Objekten, von visuellem Erkennen,
von der Berilhrung des Auges mit den Objekten, von der
aus dieser Beriihrung entstehenden Empfindung, sei es Freude,
sei es Leid, sei es nicht Leid noch Freude — einer Emp-
findung, die sich so aus der Berithrung entwickelt, ,,wie
durch die Reibung und das Zusammenbringen zweier Holzer
Wirme entsteht und Feuer erzeugt wird . . .

Am chronologischen Resultat von all dem kann kein
Zweifel sein. Verglichen mit Brhad Aranyaka oder Chan-
dogya Upanishad ist die buddhistische Literatur die jtingere. -
Und zwar ist es undenkbar, daB sie an jene Vorginger
unmittelbar anschliet. Eine Entwicklung mufl in der Mitte
liegen, die es unmdglich ist sich als kurz vorzustellen. Sie
verlangt Jahrhunderte **".

Leider aber geraten wir nun auf schwankenderen Boden,
wenn nach dem zeitlichen Verhiltnis der jungeren, Sam-
khyalehren enthaltenden Upanishaden zur Literatur der
Buddhisten gefragt wird. Uber so starke Altersunterschiede
wie die eben besprochenen l#fit sich natiirlich mit anderer
Sicherheit urteilen als tiber die geringen. So viel halte
ich doch fiir unzweifelhaft, dal die Kathaka Upanishad —
mindestens ihre erste Hilfte — vorbuddhistischer Zeit

1) In solcher Vergleichung ist mir Mrs. Rhys Davids vorangegangen.

Vgl. die treffenden Bemerkungen in ihrem Buch ,Buddhism, a study of
the Buddhist Norm* 61 f.
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angehtrt. Ich verweise auf das oben (S.203) tiber diese
Upanishad Gesagte. Es stimmt gut dazu — wenn es auch
fiir sich allein nicht beweisend wire —, dafl die im bud-
dhistischen Vorstellungskreise so festgewurzelte, phan-
tasiereich ausgestaltete Figur Mara’s, des Versuchers zui
Weltlust, der zuletzt mit dem Todesgott identisch ist, sich
im Mrtyu (,Tod“) dieser Upanishad unverkennbar im Ent-
stehen zeigt. Zweifeln kann man {iber das zeitliche Ver-
hiltnis der Svetaévatara Upanishad zum Buddhismus. Ich
mdochte eher dazu neigen, sie spiterer Zeit als die altbud-
dhistische Literatur zuzuschreiben, und wesentlich ent-
schiedener urteile ich ebenso iiber die Maitrayana Upanishad
(vgl. S. 205f). DaB vollends die epischen Zeugnisse iiber das
Samkhya ihrer Abfassung nach — wenn auch darum nicht
ohne weiteres hinsichtlich ihres Inhalts — nachbuddhistisch
sind, unterliegt keinem Zweifel.

Was der Erforscher dieser Gedankenentwicklungen be-
sonders lebhaft vermifit, wiire als ein Sichzusammenordnen
der brahmanischen und buddhistischen Traditionen — zu-
gleich mit den letzteren auch der jainistischen — in einem
gemeinsamen Rahmen zu beschreiben, als Vorhandensein
einer Kontinuitit datierbarer Verbindungsglieder, deren Lage
im Verhiltnis zur einen wie zur andern Seite feststiinde:
Besitzstiicke der Uberlieferung., wie sie etwa da, wo es
sich um das Hervorwachsen des Christentums aus dem
Judentum und um sein Bertihrtwerden durch griechische
Einflusse handelt, der Forschung reichlichst zu Gebote stehen
und ihr dort eine uns hoffnungslos versagte Sicherheit ver-
leihen. Wo der Buddhismus in die Erscheinung tritt, hebt sich
unvermittelt gleichsam ein Vorhang an einer Stelle, die
frither auBerhalb des Gesichtskreises lag. Gewi} steht dieses
Auseinanderfallen der Uberlieferungsmassen nicht auBer Be-
ziehung zum Fehlen des Schriftgebrauchs. Geht eine Schule,
- eine Gemeinde des damaligen Indien unter, so verschwindet
auch ihre Literatur, fiir deren Existenz die unentbehrlichen
lebendigen Triger eben nicht mehr da sind. Alle neben-

Oldenberg: Upanishaden. 19
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stichliche, gelegentliche literarische Produktion und damit
die Bewahrung von Zwischengliedern zwischen den Tradi-
tionen hier dieser, dort jener Schule ist von vornherein aus-
geschlossen. Man braucht doch nur auf die Uberein-
stimmung mancher dogmatisch wichtiger Ausdriicke zwischen
Brahmanentum und Buddhismus (vgl. z. B. S. 131 A. 1) oder auf
die Identitdt ganzer Verse in den beiden Literaturen hin-
zusehen, um auf den ersten Blick zu erkennen, daB wviel-
fache und starke verbindende Fiden da in der Tat gelaufen
sein miissen. Aber welches eigentlich die genauere Gestalt
der Figur war, in der sich der Zusammenhang des Bud-
dhismus mit den brahmanischen Lehren darzustellen hiitte,
an welchem Punkt sich die beiden Entwicklungslinien von
einander scheiden: davon spricht uns keine direkte Uber-
lieferung; das kann die Forschung nur aus inneren Griinden
— man muB fiirchten, unsicher und unbestimmt — ermitteln.

Die Umgebungen, inmitten derer Buddha lebte und
die Grundlinien seiner Weltanschauung feststellte, waren
vom Treiben verschiedenster philosophischer und pseudo-
philosophischer Richtungen erfiillt, von ernster Gedanken-
arbeit wie vom Ger#usch leerer und allerleerster, ruhm-
oder gewinnsiichtiger Spiegelfechterei. Die Texte der Bud-
dhisten und Jainas ergeben ein iiberaus lebendiges Bild.
Es war ein Zustand wie ihn die rasch arbeitende Ge-
wandtheit des indischen Geistes unvermeidlich herbeifiihren
muBte. Selbstkriiftiges, selbstbewufites Denken hatte seine
ersten Erfolge erkiimpft: damit waren die Wege gevffnet,
auf denén nun der Gedanke sich leicht in allen Gangarten
mit Behagen kreuz und quer tummeln, die Schar der Dialek-
tiker von System zu System schweifen konnte, wie ein alt-
buddhistischer Vers es spottend beschreibt:

nJetzt hier sich haltend, jetzt dorthin greifend,

Dem Affen gleich, der von Ast zu Ast schliipft.«
Mehr als einmal ist diese indische Sophistik, wie man sie
nennen kann, neuerdings beschrieben worden. Dem groBien
Problem der Erlosung traten da andre Fragen an die Seite,
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die weniger auf der Sorge um das hchste Heil als auf dem
nattirlichen Wissensdrang beruhten, der keine Ruhe findet,
bis er voll Vertrauen auf das eigne Ktnnen zu den letzten
Grenzen oder Grenzenlosigkeiten des Weltbildes vorgedrungen
ist. Man philosophierte tiber Ewigkeit oder Vergiinglichkeit
der Welt und des Ich, iiber Endlichkeit und Unendlichkeit
der Welt. Die alte Frage nach Dasein oder Nichtdasein
einer Seele, nach ihrer Fortdauer oder ihrem Untergang
jenseits des Todes wurde immer von neuem umstritten.
Man versagte sich nichts von den Gentissen des Zweifels.
Gibt es ein Jenseits, eine Seelenwanderung? Oder sind,
wenn die Triiger den Toten zum Verbrennungsplatz gebracht
haben, die bleichen Gebeine das Einzige, das iibrig bleibt?
Gibt es jenseitigen Lohn der Taten? Gibt es Freiheit,
gut oder schlecht zu handeln? Oder werden die Wesen
allein durch den Zwang von Schicksal, Fiigung, Natur
willenlos ihren Weg entlang geschleift? Gibt es Wahrheit?
Oder ist Alles gleich wahr, gleich unwahr? Virtuosen der
Disputierkunst lieBen sich dffentlich htren. Nicht auf die
Sache kam es an, sondern auf das Wort, auf den Sieg im
Redeturnier. Man iibte sich dem Gegner Fallen zu stellen,
selbst aalglatt seinen verfinglichen Fragen, dem Verdrufi
und der Beschimung des Uberwundenen zu entschliipfen.

Wie zu diesem Milieu Buddha sich verhielt, davon geben
unsre Quellen uns anschaulichste Kunde. So karg sie in
Aufschliissen tiiber die Vorgeschichte des buddhistischen
Denkens sind, so reich und lebendig ist ja ihr Zeugnis
tiberall, wo es gilt, die eigne Seelenverfassung des alten
Buddhismus — oft dtirfen wir kithnlich sagen des Buddha
selbst — zu schildern.

Von Zweifeln am Dasein jenseits des Todes, an Recht
und Kraft der Grundordnungen sittlichen Lebens lieB man
sich nicht bertthren. Hier machte fiir das buddhistische
Bewufitsein die Rationalisierung des Welthildes, von der
wir gesprochen haben, Halt. Im Streit mit Skeptikern und

Materialisten, die jene Grundlagen antasteten, begniigte man
19*
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gsich deren Argumente dialektisch zu zersttren. Im Ubrigen
berief man sich auf die Intuitionen, die dem iiber das Jenseits
hinblickenden Auge heiliger Asketen zuteil werden; den
Gegner verglich man dem Blindgeborenen, der nicht an
das Dasein von Formen und Farben glauben will, nicht an
die Sterne noch Mond und Sonne***. Hier erkannte man
den Punkt, an dem sich die Geister scheiden. Wer den
sittlichen Wert des Handelns in Frage stellte, von dem
wandte man sich in Zorn und Verachtung ab. ,Wie von
allen gewebten Gewiindern, die es gibt, ein hiren Gewand
das schlechteste heiit — ein hiiren Gewand ist in der Kilte
kalt, in der Hitze heif}, von schmutziger Farbe, schlecht
riechend, rauh anzufithlen — so heiit unter allen Lehren
der andern Asketen und Brahmanen dés Makkhali Lehre
die schlechteste. Makkhali der Tor lehrt also, meint also:
es gibt kein Handeln, es gibt keine Tat, es gibt keine Kraft¢ —
so setzt er sich in Widerspruch mit den Buddhas der Ver-
gangenheit und der Zukunft und mit ihm selbst, dem Buddha
der Gegenwart, die alle einstimmig die Lehre von der
Wirkenskraft und Freiheit des Handelns verkiinden.

Kaum weniger entschieden aber, als die Zurtickweisung
solcher die sittlichen Fundamente angreifender Meinungen
war die Abneigung des alten Buddhismus gegen alles philo-
sophische Theoretisieren um der bloBen Theorie willen. In
bitterer Seelennot hatte Buddha den langen, harten Kampf
um den Ausweg aus dem Leiden der todzerrissenen Welt
gekiimpft. Konnte er es gelten lassen, dal man das Trachten
nach dem Einem, das not ist, mit unniitzem Ballast be-
schwerte? Dem tiefen Eindruck davon, in welchen #ufleren
und inneren Unfrieden man sich in jenem ,Dickicht der
Meinungen, dem Biihnenspiel der Meinungen, dem Krampf
der Meinungen“ verstrickte, konnte er sich unmdglich ver-
schlieBen. Undenkbar, dal er angesichts des Treibens der
zeitgentssischen Dialektiker eine Stimmung in sich hitte
walten lassen dhnlich der heiteren Toleranz Mephistos gegen-
tiber dem ,Most, der sich ganz absurd geberdet“. Selbst
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wo die schlimmsten Auswiichse jenes Sophistentums ver-
mieden wurden, immer mufite ihm doch der Drang des
Erkennenwollens um seiner selbst willen als ein Hemmnis
erscheinen. Die darin sich verwickelnden Asketen und
Brahmanen ,wurden nicht erlost von der Macht Mara’s“.
Der rechte Jiinger ,haftet auch am Erkennen nicht.

Es scheint, dafl etwas von verwandten Stimmungen
auch der Zyillingssekte des Buddhismus, dem Jainatum,
nicht fremd gewesen ist.'*” Mit ganz besonderer Kraft aber
tritt in den AuBerungen der Buddhisten diese Reaktion
gegen die von allen Seiten sie umgebenden Strémungen
der Dialektik hervor. Auf der einen Seite sah Buddha jene
hochste Schitzung des Wissens, des allmichtigen, welt-
beherrschenden, vor Augen und fiuhlte unzweifelhaft in sich
selbst einen starken Zug dorthin: die Schiitzung, wie sie
in alter Zeit unter den Brahmanen, den gebornen Wissern,
fest begrtindet war, und wie deren Nachfahren sie geliuterter,
doch nicht minder stark tiberkommen hatten. Auf der an-
dern Seite hatte er in der Sophistik und Skepsis seines
eignen Zeitalters das leichtherzige Spiel mit dem Wissen,
das geringschiitzige Wegwerfen alles Vertrauens auf die
Mbglichkeit des Wissens kennen gelernt. Nicht als theo-
retischer Denker, sondern als ein grofler Erzieher der Mensch-
heit ging er selbst seinen Weg zwischen Wissen und Nicht-
wissen, Nichtwissenwollen, hinblickend allein auf das eine
hochste Ziel der Erlosung. Felsenfeste GewiBheit der Er-
reichbarkeit des Wissens, das zu diesem Ziel fuhrt. Zu-
gleich aber, jener Skepsis #hnlich scheinend und doch in
Wahrheit von ihr so verschieden, den Geist durch das Ab-
werfen toten Gewichts zu leichter Freiheit hebend, die Zu-
riickweisung alles Wissens, das ,keinen Gewinn bringt,
nicht den Wandel in Heiligkeit fordert, nicht zur Abkehr
vom Irdischen, zum Untergang aller Lust, zum Aufhdren
des Vergiinglichen, zum Frieden, zur Erkenntnis, zur Er-
leuchtung, zum Nirvapa fithrt“.**®* Wer solch leerem Wissen
nachstrebt, wird jenem torichten Verwundeten verglichen:
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der will sich nicht vom Arzt behandeln lassen, bis er den
Namen des Verwunders kennt und weifl, ob der lang oder
klein oder mittelgro8 ist, und wie die Waffe aussieht, mit
der er ilin getroffen hat — dieser Tor wird an seiner Wunde
sterben. ,Deshalb¥, sagt Buddha zu einem Monch, der mit
seinen Fragen liber die Grenze hinaus geht, ,was von mir
nicht offenbart ist, das laB unoffenbart bleiben, und was
offenbart ist, das laf} offenbart sein.* Und ein andresmal
weist er den Frager in seine Schranken zurtick: ,Mit deinen
Gedanken, die unter der Herrschaft des Begehrens stehen,
meinst du, du konnest des Meisters Lehre iiberholen.“

Bei der Priifung des geschichtlichen Verhiltnisses von
Buddhismus und Samkhya muf bestiindig diese Selbst-
beschriinkung des buddhistischen Denkens im Gegensatz zu
jenem System, fiir das es keine ungeldsten Fragen gibt, in
Anschlag gebracht werden. Direkte Ubereinstimmungen
konnen sich so von vornherein nur auf einem Teil des von

- der Samkhyaspekulation beschriebenen Weges finden. Bei
den Problemen, die der Buddhismus weggeschnitten hat,
kann hichstens die Lage des Schnittes oder vielleicht ein
etwaiges Mifllingen des vollstindigen Abschneidens auf das
Samkhya hindeuten.

Soviel zun#chst scheint nun klar, dal Beeinflussung
des Buddhismus durch das Samkhya, wenn sie iiberhaupt
stattgefunden hat, kaum als unmittelbare Abhiingigkeit zu
denken sein kann.

Unter den AuBerungen der Buddhisten iber zeitge-
ndssische Philosopheme begegnen allerdings neben vielen "
andern auch solche, die sich auf Samkhyalehren zu be-
ziehen scheinen.’®® So ist von Philosophen die Rede, die
durch Nachdenken und SchluBfolgerungen zu der Ansicht
gelangt sind: ,Ewig ist Selbst (atta = skt. Gtman) und Welt,
nichts Neues hervorbringend, auf dem Berggipfel stehend?),

1) Gemeint ist wohl: an Stellen stehend, wo jede Bewegung und
Anniherung des einen an das andere ausgeschlossen ist.
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pfeilergleich feststehend. Die Lebewesen zwar durchlaufen
ihre Wanderungen; sie scheiden hin und werden wieder-
geboren. Doch immer und ewig bleibt das Sein. Und
etwas spiiter im selben Text: ,Was da Auge genannt wird
und Ohr und Nase und Zunge und Kborper: dieses Selbst
ist unbestindig, verginglich, nicht ewig, dem Wechsel
untertan. Was aber Seele genannt wird oder Verstand oder
Erkennen: dieses Selbst ist bestiindig, unvergiinglich, ewig,
keinem Wechsel untertan; immer und ewig wird es sich
gleich bleiben.“ Der Samkhyadualismus des ewigen Geistes
und der ewigen Natur scheint in der ersten dieser Stellen
unverkennbar. Das Bild vom ,Stehen auf dem Berggipfel“
ist im epischen wie im klassischen Samkhya beliebt. Dort
wird es freilich nicht auf beide absolute Wesenheiten an-
gewandt, sondern allein auf den Purusha, um dessen un-
bewegtes Verharren der Weltbewegung gegeniiberzustellen:
so scheint auf buddhistischer Seite eine Ungenauigkeit vor-
zuliegen, wie sie dort in Bezug auf Lehren und sonstige
Verhiiltnisse fremder Glaubensrichtungen hiufig begegnet.
Die zweite Stelle sodann hat es doch wohl mit der vom
Samkhya gelehrten Unterschiedenheit zwischen dem Geist
und den in Wahrheit materiellen Substanzen zu tun, die
den t#uschenden Schein der Geistigkeit tragen (oben S. 247).
Genau ist der Bericht auch hier nicht. Denn nicht allein
die fiinf Sinne, sondern auch die Gruppe, zu welcher der
Verstand gehort, stehen fur das Samkhya auf Seiten der
materiellen Natur.

Wenn nun diese Stellen in der Tat wahrscheinlich
machen, dal zu den hier redenden buddhistischen Autoren
auch Formeln der Samkhyaphilosophie irgendwie gedrungen
sind, so hat doch offenbar in dem ganzen philosophischen
Treiben, das den entstehenden Buddhismus umgab, das
Samkhya — ich meine dieses selbst, nicht indirekt von ihm
ausgehende Einwirkungen — eine irgend erhebliche Rolle nicht
gespielt.'** Der Name Samkhya kommtin den altbuddhistischen
Texten nicht vor. Auch die Terminologie der buddhistischen
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Dogmatik entfernt sich von der speziellen Ausdrucksweise
des Samkhya — anders als vom Yoga — in den meisten
Punkten so weit, wie das bei der Gleichartigkeit der be-
handelten Probleme und in Anbetracht davon, dafl auf beiden
Seiten zeitlich benachbarte indische Denker reden, tberhaupt
moglich ist. Der Versuch, den man gemacht hat, die funda-
mentale Kategorienreihe des Samkhya im Buddhismus bis
ins Einzelne identisch wiederzufinden®®?, konnte denn auch
nicht gelingen; er beruht auf unrichtiger Schitzung ich
mochte sagen der Luftperspektive, in der sich die Distanz
beider Doktrinen kundgibt.

Natirlich aber steht nun dies Fehlen oder Zurticktreten
direkter Bertihrungen der Moglichkeit nicht im Wege, da
doch aus der Ferne, durch unbekannte Mittelglieder, die
leitenden Ideen des Samkhya EinfluB auf das buddhistische
Denken getibt haben.

Betrachtungen, die jetzt vorzulegen sind, deuten darauf
hin, daB in der Tat solche Beeinflussung in tiefgehender
Weise stattgefunden hat.!** Die Fiden vom Samkhya zum
Buddhismus iberspannen weite Zwischenrfume. Aber sie
halten fest.

Von allem weltlichen oder uberweltlichen Sein, das
man mit dem Denken erfassen oder uberhaupt irgendwie
in Betracht ziehen kann, verlangt der Buddhismus den Aus-
weis Uber seine Zugehorigkeit zu einem von zwé&i Reichen:
des vergiinglichen ,Gestalteten (samkhata), des unvergiing-
lichen , Ungestalteten“.'*® ,Entstehung zeigt sich; Vergehen
zeigt sich; wihrend des Bestehens zeigt sich Veriinderung.
Dies sind die drei Gestaltungskennzeichen des Gestalteten.
Keine Entstehung zeigt sich; kein Vergehen zeigt sich;
keine Verinderung des Bestehenden zeigt sich. Dies sind
die drei Nichtgestaltungskennzeichen des Ungestalteten.“
»Es gibt, ihr Junger, ein Ungeborenes, Ungewordenes, Un-
gemachtes, Ungestaltetes. Gibe es nicht, ihr Junger, dies
Ungeborene, Ungewordene, Ungemachte, Ungestaltete, wiirde
es fur das Geborene, Gewordene, Gemachte, Gestaltete keinen
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Ausweg geben.“ Moglich, dafl dem Denken zugiinglich allein
das ,Gestaltete“ ist. Das nimmt jenem Gegensatz doch
nicht die allbeherrschende Bedeutung. Denn auch so wird
dies ,Gestaltete, Vergtingliche doch immer, ausgesprochener-
maflen oder stillschweigend, am Mafistab der Unvergiinglich-
keit bemessen und auf diese Weise als dem Gericht ver-
fallend erkannt: auch wenn ein bleibendes Sein, das solcher
Beurteilung standhielte, den Wegen des Denkens nirgends
begegnen mag. '

Es ist unmittelbar evident, daBl die tiefsten Wurzeln
dieses fundamentalen Gegensatzes in der alten Brahman-
spekulation liegen: in ihrer Gegeniiberstellung des ewigen
Einen und der von Tod und Verginglichkeit beherrschten
Vielheitswelt. Von jenem Altertum an nahm nun einmal
dieser Vorstellungskreis samt dem zu ihm gehdrenden Ideal
der Erltsung in den Geistern indischer Denker die erste
Stelle ein, zwang innere Notwendigkeit sie, alle Dinge und
Probleme zuvirderst unter dem damit bezeichneten Gesichts-
winkel zu betrachten. Ist nun die Auffassung jenes Grund-
motivs von seinem d#ltesten Ausgangspunkt aus durch die
Phase des Samkhya hindurchgegangen, ehe die buddhistische
Gestalt erreicht wurde? Damit wir hieriiber urteilen kénnen,
muf} zuvorderst diese letztere noch niher beschrieben werden.

Auf der einen Seite das Reich der Vergiinglichkeit. Es
heit die ,Welt“ (loka) oder die ,Ordnungen“ (@hamma),
die ,Gestaltungen“ (samkhard). Kein Sein, sondern be-
stindiges Entstehen und Vergehen. Der Gegensatz von
Sein und Werden, welcher der brahmanischen Spekulation
vorschwebte, doch in der #lteren Zeit, wenigstens in den
uns erhaltenen Texten, nicht zu vollkommen scharfer For-
mulierung gelangt ist, wird hier in hichster Klarheit heraus-
gearbeitet. ,An eine Zweiheit, o Kaccana, pflegt diese
Welt sich zu halten, an das ,Es ist* und an das_,Es ist
nicht’. Wer aber, o Kaccana, in Wahrheit und Weisheit es
anschaut, wie die Dinge in der Welt entstehen, fiir den
gibt es kein ,Es ist nicht‘ in dieser Welt. Wer, o Kac-
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cana, in Wahrheit und Weisheit es anschaut, wie die Dinge
in der Welt vergehen, fiir den gibt es kein ,Es ist‘ in dieser
Welt. Aus solcher Ableugung eines ,Es ist* hienieden
und seiner festen Ruhe spricht die indische Gequiiltheit
durch den Unbestand des Weltdaseins. Sie hat immer un-
widerstehlicher vom ganzen Menschen Besitz genommen,
148t ihm alles, alles als ,unbestindig, leidenvoll, dem
Wechsel unterworfen“ erscheinen. Werden ist der Unter-
gang von immer neuem Gewordenem in immer neuem Tod:
»Alle Gestaltung, ach, wechselnd dem Entstehn, dem
Vergehn gehort.
Was geboren, mufl hinschwinden“ —.
Ein wogender Ozean, ein flackerndes Flammenmeer.
Vergebliche Hoffnung, daBl der dem korperlichen Leben
versagte Halt wenigstens im Reich der seelischen Vorgiinge
anzutreffen sei. ,Es wire immer noch besser, ihr Jiinger,
wenn ein Weltkind, das die Lebre nicht vernommen hat,
diesen aus den vier Elementen gebildeten Korper fiir das
Selbst hielte als die Seele. Und warum das? Der aus den
vier Elementen gebildete Korper, ihr Jiinger, erscheint ein
Jahr lang als bestehend oder zwei Jahre lang . . . oder er
erscheint hundert Jahre lang und mehr als bestehend. Was
aber, ihr Junger, Seele genannt wird oder Verstand oder
Erkennen, das entsteht und vergeht immer wechselnd Tag
und Nacht. Wie ein Affe, ihr Jiinger, in einem Walde,
einem Geholz umherstreift, einen Ast ergreift und den fahren
liBt und einen andern ergreift, so entsteht und vergeht, ihr
Jiinger, das was Seele genannt wird oder Verstand oder
Erkennen, immer wechselnd Tag und Nacht.* Mit dem an-
schaulichen Bilde eines spiiteren buddhistischen Schrift-
stellers: ,Wie das Wagenrad im Rollen immer nur auf
einem Punkt des Reifens rollt und im Ruhen nur auf
einem Punkt ruht: ebenso wiihrt eines lebenden Wesens
Dasein nur so lange ein Gedanke dauert. Ist der Gedanke
vergangen, so heifit es, daB das Wesen vergangen ist.“
Ein bleibendes Selbst — jener Atman, der fiir das Denken
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der alten Zeit die GewifBheit aller GewiBheiten war — ist
in diesem Treiben nicht zu finden. ,Wenn nun, ihr Jiinger¥,
sagt Buddha, ,ein Selbst (atta = skt. atman) und etwas
dem Selbst Zugehoriges (attaniya) sich in Wahrheit und
GewiBheit nicht erfassen lifit, ist dann nicht, ihr Jiinger,
der Glaube, der da sagt: ,dies ist die Welt und ist das
Selbst: dies werde ich sterbend werden, fest, bestiindig,
ewig, unwandelbar; so werde ich in Ewigkeit bestehen‘*) —
ist das nicht bloBe leere Torheit?“ ,Wie sollte es nicht,
Herr, blofe leere Torheit sein ?« '*

Wir begegnen hier der vielbesprochenen, mit modernen
Anschauungen so iiberraschend zusammentreffenden Lehre
des Buddhismus, die es ablehnt, von einem substanziellen
Seelenwesen zu sprechen, und in deren Gesichtsfeld allein
der Flufl seelischen Geschehens erscheint — wo es kein
cogito gibt, sondern nur ein cogitatur. Man hat diese Auf-
fassung, buchstiblich richtig und doch, scheint mir, einen
falschen Ton anschlagend, als Bekimpfung — eventuell als
Uberwindung — des ,Animismus* gefeiert, indem man eine
Bezeichnung, die den Seelenglauben tiefer Kulturstufen zu
charakterisieren pflegt, auf Uberzeugungen ausdehnte, wie
Platon und Leibniz sie gehegt haben. Die hier in Rede
stehende buddhistische Lehre nun wird man, meine ich,
keineswegs als das Ergebnis einer itberlegen vordringenden,
die Tatsachen der Psychologie genial durchleuchtenden
Analyse anzusehen haben. Es handelt sich um nicht mehr .
und nicht weniger als um die unvermeidliche Konsequenz
der allgemeinen Grundanschauung von der alleinigen Geltung
des Werdens, nicht des Seins, in dieser Welt. Nur wurde
eben auf psychischem Gebiet diese Anschauung begreiflicher-
weise besonders stark betont, weil fiir das allbeherrschende
Erlssungsproblem natiirlich in erster Linie seelische Faktoren
in Frage kamen und weil das Bediirfnis, entgegenstehende
Meinungen abzuwehren, hier vorzugsweise dringend war.

) Haben wir hier nicht alte Upanishadenlehre, genauer deren oben
8. 861f. beschriebenen Typus?



800 Die Anfinge des Buddhismus.

Der schreckensvolle Eindruck dieser Fliichtigkeit des
Weltdaseins findet aber sein Widerspiel und seine Er-
gtinzung in der Erkenntnis, daB dies Dasein, wenn auch
wertlos, gliicklos, doch nicht ordnungslos ist. Jede Be-
wegung jeder Welle im Meer des Geschehens gehorcht
festem Gesetz. Auf ein solches Gesetz weist schon die Be-
zeichnung der einherflieBenden Strome als Dhamma ,Ord-
nungen“ hin. Ebenso, wenn man vom ,Unbestiéndigen,
Gestalteten, in Abhiingigkeit (von etwas anderm) Ent-
standenen spricht: dem ,Unbestiindigen“ ist es also wesent-
lich, in solcher ,Abhiingigkeit, wir wiirden sagen unter
dem Kausalitiitsgesetz zu stehen.

In diesem Sinn gewtdhnt man sich zu fragen ,was zur
Grundlage habend, woraus entstehend, woraus geboren,
woraus entspringend“ jede einzelne Erscheinung ist.'*®
Man argumentiert: Wenn dies ist, ist auch jenes; wenn dies
entsteht, entsteht auch jenes; wenn dies nicht ist, ist auch
jenes nicht; wenn dies vergeht, vergeht auch jenes.“ Bei
der Bekehrung des vornehmsten aller Jinger wird diesem,
so erziéhlt man, der wesentlichste Gehalt der Lehre in dem
dann zu unzihligen Malen als kiirzestes Glaubensbekenntnis
des Buddhismus wiederholten Satz mitgeteilt: ,Welche Ord-
nungen (dhamma) aus einer Ursache flieBen, deren Ursache
lehrt der Vollendete, und welches ihre Aufhebung ist: dies
ist die Lehre des groBen Sramapa.“ Ein denkwirdiger
Schritt vorwirts in der ErschlieBung des Chaos der Er-
scheinungen fur die Durchleuchtung, das Ordnen und Be-
greifen des Denkens.

Wie in der Vorstellung vom Flu des Geschehens das
Elend des Sichversenktfiihlens in das Weltleiden zum
Ausdruck kommt, so erdffnet sich in der Uberzeugung von
dem in fester Bahn diesen Fluf lenkenden Naturgesetz dem
Wissenden die Hoffnung ,mit Macht den Strom abzu-
schneiden“, vom Leiden sich zu erlosen. Eine Erlgsung
beruhend auf mithevollem Durchforschen der Wirklichkeit
mit ihrer Verkettung der Ursachen und Wirkungen, und
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auf entschlossen sicherm Eingreifen an dem so ermittelten
rechten Punkt, in der GewiBheit, da nun die ganze lange
Kette der Kausalitiiten nicht anders kénnen wird, als schnell
oder langsam zum gewollten Ergebnis und zu keinem andern
hin abrollen. Wird man sich das Gliick dieser GewiBheit
durch die Erwiigung triiben, daB ja auch dariiber, ob jenes
Eingreifen stattfinden wird oder nicht, unab#nderliche Not-
wendigkeit entscheidet, die vielleicht die Rettung aus-
schlieBen mag? In der Bahn der Lehre, die man so energisch
zurickwies — dafl der Mensch willenlos durch Geschick
und Natur seinen Weg gefithrt wird (S. 291) —, bewegte
man sich ja im Glauben an die allbeherrschende Kausalit#it
im Grunde selbst. Begreiflich doch, dal man jene Konse-
quenz nicht vollzogen, den religivsen Gedanken nicht in
solche Selbstvernichtung hineingefiihrt hat. *)

Den naturnotwendigen Verlauf des Stromes, den es zu
hemmen gilt, beschreibt die zwolfgliedrige Formel vom
,Kausalnexus des Entstehens,“ die ,tiefe, von tiefem Glanz*.
Es ist hier nicht der Ort, auf ihre oft besprochenen Einzel-
heiten, die schwierigen Fragen, die es da zu ldsen gibt,
von neuem einzugehen.®) Das Ganze kann man die Formel

1) Ich kann mir nicht versagen, die folgenden treffenden Worte
L. de la Vallée Poussin’s (Journal asiatique 1903, II, 447) tiber die bud-
dhistische Auffassung von Freiheit und Gebundenheit hierherzusetzen:
»11 est certain que l'acte présent est nécessité par l'acte antérieur; mais
il est non moins certain que 'acte présent détermine notre destinée: la
conscience religieuse n'accepte, ne retient de ces deux propositions ju-
melles que celle qui est utile & la vie morale et religieuse; elle n’a cure
des subtilités dialectiques.®

* Ich verweise auf meinen ,Buddha“, 6. Aufl., 262ff. und die dort
angeftihrte Literatur. Den Wortlaut der Formel hierher zu setzen scheint
doch am Platz: ,Aus dem Nichtwissen entstehen die Gestaltungen
(samkhard). Aus den Gestaltungen entsteht Erkennen“. Dann ebenso
weiter der Reihe nach: ,Name und Kdrperlichkeit . . . die sechs Gebiete
(der Sinne und ihrer Objekte) . . . Berithrung (zwischen Sinnen und Ob-
jekten) . . . Empfindung . .. Durst . . . Ergreifen (der Existenz) . ..
Werden . . . Geburt ., . Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid,
Kiimmernis, Verzweiflung. Dieses ist die Entstehung des ganzen Reiches
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des Weltlaufs nennen — ,Welt“ verstanden in jenem Sinn,
in dem Buddha sagt: ,Ich kenne kein Ende des Leidens,
wenn man nicht der Welt Ende erreicht hat. Aber ich ver-
kiindige euch, dafl in diesem beseelten Leibe, der nur klafter-
groB ist, die Welt wohnt und die Entstehung der Welt und
die Aufhebung der Welt und der Weg zur Aufhebung der
Welt. ,Welt“ also ist das Leiden, aufler welchem eben
nichts in der Welt filr den Erldsungsuchenden etwas zu be-
deuten hat. Und so muB die Formel, die diese Welt be-
schreibt, in der Tat sehr verschieden sein von der Reihe
der vierundzwanzig Prinzipien im Samkhya. Nicht wie
dort Entwicklung der Natur aus dem Naturgrund, von den
feinsten Substanzen bis zum grob Materiellen — Gebilde an
sich unempfindlich fiir Freude und Leid und vom Leiden
erst durch die Beziehung zum drauflenstehenden Purusha
beriihrt. Sondern hier zielt alles direkt auf das Leiden, nur auf
das Leiden ab. Hauptinhalt der Reihe seelische Vorgiinge —
Vorgiinge natiirlich, nicht Substanzen. An der Spitze die tiefste
Wurzel des Leidens, das verhéingnisvolle ,Nichtwissen —
dann Geschehnisse wie Berithrung von Sinnesorganen und
Objekten, daraus entstehende Empfindung, begehrender
Durst, Ergreifen des Daseins; zum SchluB das Ergebnis:
,Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kiimmernis,
Verzweiflung“ — und von da aus wieder neues Durchlaufen
des Leidens. Eine zweite Hilfte der Formel besagt dann entsprechend,
wie durch Aufhebung des Nichtwissens der Reihe nach alles daraus Ent-
standene aufgehoben wird: ,Dieses ist die Aufhebung des ganzen Reiches
des Leidens.* — DaB das Glied ,Geburt® nicht am Anfang der Formel
steht, sondern hinter einer Reihe anderer Glieder, die offenbar die Existenz
eines lingst geborenen Wesens voraussetzen, erklirt sich daraus, dab die
Formel, wie nicht bezweifelt werden kann, #iber mehrere Geburten hin-
iiberreicht. Im Lauf des Samsara ist die Geburt eben kein Neuanfang,
sondern ein Glied der Kette unter andern Gliedern. Sehr deutlich sieht
man das in der kurzen Kausalititsformel — vermutlich der hier vor-
liegenden nachgebildet — der Nyayaphilosophie. Diese Formel steigt von
den Wirkungen zu den Ursachen in folgender Fassung auf: Leiden. Ge-

burt. Handeln. Fehler. Falsche Erkenntnis. Also auch hier die Ge-
burt eine Folge #lteren Verfehlens.
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der ganzen Reihe. Nirgends ein Absolutes, sondern allein
Verkettung des Geschehens. Das eine aus dem andern mit
ehernem Zwang folgend; dafiir aber auch des einen Auf-
hebung mit unfehlbarer trostlicher GewiBheit das andere
aufhebend. Die ganze Reihe ruht in voller Autonomie auf
sich selbst, bedarf keines Antriebes, keiner Leitung durch
ein aufler ihr Stehendes.

Erkennt das buddhistische Denken ein solches Drauflen-
stehendes, ein Jenseitiges, Unbedingtes, Ewiges an? Eine
zweite Seite des allumfassenden Gegensatzes?

Wir begegneten AuBerungen, die diese Frage zu be-
jahen schienen (S. 296). Sie sind sehr allgemein gehalten.
Sobald nach bestimmterer Antwort gesucht wird, zeigt sich,
daB wir eben hier vor jener Grenze stehen, um deren Inne-
haltung der Buddhismus so ernstlich, so #ngstlich bemtht
ist: die Grenze zwischen dem Wissen, das fir die Erlésung
unentbehrlich ist, und dem uberflussigen, ja stérenden.

Die iltere Zeit hatte ihre volle Kraft und Begeisterung
daran gesetzt, auf das jenseitige Ziel hinzublicken. Von
der kiihn erfaBten Vorstellung dieses Ziels war Alles be-
herrscht. Jetzt war man enthaltsamer, kiihler, umsichtiger
geworden. Auch hatten sich die Eindriicke des Weltleidens
verschiirft und vertieft. So fiel jetzt der Nachdruck nicht
mehr auf das Wohin, sondern auf das Woher: hinaus aus
diesem Leiden! Um das Leiden verschwinden zu machen,
erkennt man es, wie wir sahen, mit einer fast naturwissen-
schaftlichen Folgerichtigkeit, in der sich der Fortschritt des
Denkens gegeniiber der #lteren Zeit klar auspriigt, als not-
wendig und als geniigend, den Mechanismus der leiden-
schaffenden Kausalittit zu durchschauen. Ein Wissen also,
das sich ganz und gar im Reich des Bedingten, Diesseitigen
h#lt. Auch in Bezug auf dies Reich lassen sich Fragen
stellen, die von der allein gebotenen Richtung abliegen und
darum Tadel verdienen. Vor allem aber wehe dem Vor-
witz, der den Tummelplatz eitler, um Ergriindung des Un-
bedingten, Uberweltlichen bemtihter Dialektik beschreitet!
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Doch nun gibt sich alshald in verschiedensten Formen
zu erkennen — und dies ist fiir unsre Fragestellungen
wichtig —, daB der Buddhismus nicht einfach das Geb#ude
seiner Lehre bis zu jener Grenzlinie hin aufgefiihrt und an
ihr Halt gemacht hat. Der Hergang war ein andrer. Buddha
hat dlteren, von ihm vorgefundenen Anbau jenseits der
Grenze weggeschnitten, indem er allein das diesseits Lie-
gende beibehielt und nach seinen eignen Tendenzen ge-
staltete. A

Zu den Tatsachen, die hierauf hindeuten, l#{Bt sich in
gewisser Weise schon der Bericht tiber jene fremden Mei-
nungen rechnen, die das ,Selbst und die ,Welt* in miich-
tiger Dualitiit einander entgegenstellen (S. 294). Schon
hierin liegt ein freilich unbestimmtes Anzeichen fiir die
Wabhrscheinlichkeit, da} auch die buddhistische Lehre, die
. sich allein mit der ,Welt* zu beschiftigen scheint, auf einer
Vorgeschichte beruht, welche von derselben Gegeniiber-
stellung beherrscht war. Weiter spricht hierfiir die be-
stindige Polemik gegen das Zuvielbehaupten. Die ebenso
bestindige Zurtickweisung des Zuvielfragens. All das kenn-
zeichnet eine Atmosphire des Denkens, in der eben die
verponten Probleme auf der Tagesordnung standen. Es
wire befremdend, sollte ihre Abweisung durch den Buddhis-
mus nicht auf einen #Hlteren Zustand hindeuten, in dem man
sie nicht abwies.

Doch nicht allein in solcher Polemik gegen Fremdes
gibt sich der Hergang zu erkennen, dem wir hier nach-
forschen. Tiefere Spuren hat er in den eignen Gedanken-
gebduden des Buddhismus selbst zuriickgelassen.

Befreiung vom Leiden 1t sich denken als Aufhebung
des leidenschaffenden Vorgangs oder als Sichzuriickziehen
des Leidenden von der Berithrung mit diesem Vorgang.
Das Samkhya schlug den zweiten Weg ein, indem es den
Geist sich von der Natur abwenden und in die Reinheit
seines Beisichseins eingehen lief. Der Buddhismus lehnte
es ab vom reinen Geist zu sprechen. So ergab sich fur
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ihn konsequent die Wahl des ersten jener beiden Wege:
das allein im Reich der Natur entstehende Leiden wird
innerhalb der Natur vernichtet.

Diese Auffassung kommt in der Tat in der Kausalitiits-
formel zum Ausdruck. Auch das Credo der ,vier heiligen
Wabhrheiten“, das zwar eine ausdriickliche Entscheidung
dariiber nicht in sich schlieft, vermeidet doch Alles, was
dem widerspriiche.

Nun aber betrachte man etwa folgende zwei Reden
des Buddha, die zu den bertthmtesten gehdren und deren
Inhalt in den heiligen Texten vielfach wiederkehrt.'*®

Nachdem Buddha durch seine erste Predigt, die von
Benares, sich die ersten fiinf Jiinger gewonnen hat, fuhrt
er diese zur Heiligkeit und Erlosung durch eine zweite
Rede ,von den Kennzeichen der Nicht-Selbstheit (des Nicht-
Ich)“. Er zeigt von jedem der Elemente, aus denen sich
das leiblich-geistige Dasein des Menschen aufbaut — Korper-
lichkeit, Empfindungen, Vorstellungen, Gestaltungen®), Er-
kennen —, daB dieses nicht das Selbst (attéa = atman) ist.
Sonst wiire es nicht der Krankheit unterworfen, und man
mii3te dartiber gebieten kionnen: so soll es sein, so soll es
nicht sein, In Wahrheit aber sind alle diese Elemente un-
bestiindig, Leiden, dem Wechsel unterworfen, und man er-
kennt: das ist nicht mein, das bin nicht ich, das ist nicht
mein Selbst. ,Wer es also ansieht, ihr Jinger, ein kundiger,
edler Horer des Worts, wendet sich ab von der Korperlich-
keit, wendet sich ab von Empfindung, Vorstellung, Gestal-
tungen, Erkennen. Indem er sich davon abwendet, wird
er frei von Begehren. Durch des Begehrens Aufhtren ge-
winnt er die Erlosung. Im Erlssten entsteht das Wissen
von seiner Erldsung: vernichtet ist die Wiedergeburt, voll-
endet der heilige Wandel, erfiillt die Pflicht; keine Riickkehr
gibt es mebhr zu dieser Welt, also erkennt er.“

) Dies sind die aus der Vergangenheit stammenden Tendenzen,
deren Wirkung das kiinftige Dasein gestaltet.
Oldenberg: Upanishaden. 20
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Ganz #hnlich die ,Rede von den Flammen*®, die Buddha
ebenfalls in der Anfangszeit seines Wirkéns auf dem Berge
von Gaya vor tausend von' ihm bekehrten brahmanischen
Asketen gehalten haben soll — wie man spiiter erzithlte,
im Angesicht eines Waldbrandes, der auf einem benach-
barten Berg witete. ,Alles, ihr Junger, steht in Flammen®,
beginnt die Rede. Das Auge, seine Objekte, die Seelen-
vorgiinge, die auf der Berithrung von beidem beruhen: all .
das durchwogen die Flammen von Begierde, Hafl, Ver-
blendung, von Geburt, Alter, Tod und Schmerzen. Wie die
Sphiire des Auges, so die des Ohres und aller andern Sinne.
Wer dies erkennt, dem erwiichst dieselbe Frucht, von der
die vorige Rede sprach. Dort die fiinf Gruppen der Ele-
mente, die das menschliche Dasein ausmachen, hier die Sinne
mit ithren Objekten und den zugehtrigen Seelenvorgiingen:
von all dem wendet sich ,ein kundiger, edler Horer des
Worts“ ab — wortlich stimmen die Reden in der Beschrei-
bung dieser Abwendung tberein —, und er gewinnt die
Erldsung. '

Liegt hier nicht offenbar, abweichend von der Kausa-
litdtsformel, unter den beiden oben (S. 804) unterschiedenen
Typen der Leidbefreiung derjenige vor, der vielmehr Ent-
fernung vom Quell des Leidens, als Vernichtung dieses
Quells bedeutet? Kommt nicht die Vorstellung eines der
Vergiinglichkeit und jhrem Flammenmeer seinem Wesen
nach fremden ewigen Subjekts deutlich zur Erscheinung?
Es ist kein Tor, sondern der Wissende, der beschrieben
wird als die Betrachtung anstellend, daf das Vergingliche
nicht das Selbst sein kann: so macht er sich von jénem
frei. Kann solcher Kampf und Sieg allein von den Wellen
eben jenes unbestindigen Stromes psychischer Ereignisse
gekiimpft und gewonnen werden? Lassen sich alle Ele-
mente, die in dieser Beschreibung des Freiwerdens eine Rolle
spielen, als im unfreien Lauf jener Vorgiinge vollstindig ent-
halten denken? Wie kiime die Vergiinglichkeit dazu, ihrer
eignen verginglichen Natur inne werdend zu sich selbst zu
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sagen: ,das bin ich nicht“, und sich von sich selbst abzu-
wenden? Hier spricht offenbar vielmehr ein Andrer. Ein
Selbst, welches das ihm Fremde als solches an seiner Ver-
ginglichkeit erkennt, seinerseits also in diese Vergiinglich-
keit nicht hineingehtrt. Die beiden Reden schildern, wie
es die Erlosung und das Wissen von der Erlosung gewinnt:
als erlustes muB es doch jemer Vergiinglichkeit entronnen
sein, und so ist es undenkbar — was zugleich auch zu
dem ihm zugeschriebenen Bewufitsein seiner Erldstheit im
Widerspruch stinde — daB es im Nichts untergetaucht
wire,'*?

Gewi} zeigt sich dieser Angehdrige eines ewigen Reichs
hier in recht schattenhafter Beleuchtung, W#hrend die Pre-
digten dasDiesseits und seine Leiden beredt schildern, erkliren
sie sich nicht dariiber, wer jener ist. Sie lassen nur so zu
sagen ein Drama sich abspielen, das unverstindlich bleibt,
so lange man ihn, wie auch immer sein Wesen zu denken
ist, nicht als Mitspieler annimmt.

Als SchluB aus dieser offenbaren Uberschreitung der
vom buddhistischen Denken sonst innegehaltenen Grenzen
ergibt sich in Bezug auf die Entstehung seiner Lehre offen-
bar eben die vorher schon ausgesprochene Auffassung: hinter
der Ablehnung des Fragens nach Jenseitigem, Unvergiing-
lichem erscheint deutlich als geschichtliche Vorstufe ein
dualistisches System, das der verginglichen Natur den un-
verginglichen Atman gegeniiberstellte. Diesen Atman (atta)
bemiihte sich der Buddhismus aus seinen Betrachtungen
auszuschalten. Aber, begreiflich genug, seine Dialektik
arbeitete dabei nicht mit vollkommner Sicherheit. Vermied
sie, das verfingliche Schlagwort geradezu auszusprechen, so
fuhr doch die Idee des ewigen Selbst fort, unausgesprochen,
unvertreibbar aus den Ritzen der Argumentation hervorzu-
blicken. So zeigt sich ein Zwiespalt zwischen der Stellung-
nahme, zu der man sich entschlossen hatte, und vorgefun-
denen Anschauungen der Spekulation, mit denen, wie sich
uns immer deutlicher herausstellen wird, auch unbestimmt

20.
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zum Ausdruck gelangende eigne Uberzeugungen im Einklang
standen — Uberzeugungen, die von der Negativitiit jener
Stellungnahme bemerkbar nach der positiven Seite hin ab-
wichen. Dieser Zwiespalt machte sich schon den Alten
selbst an einem Punkt fithlbar, der dem eben betrachteten
auf das engste benachbart ist, fast ktnnte man sagen mit
ihm zusammenfillt: in dem Widerspruch zwischen der Be-
handlung des Atmanproblems und der Karmanlehre. ,Ist
die Korperlichkeit nicht das Selbst, sind Empfindungen,
Vorstellungen, Gestaltungen, Erkennen nicht das Selbst,
welches Selbst soll dann durch die Werke, die doch das
Nicht-Selbst tut, bertthrt werden?“ so fragt ein Ménch und
zieht sich dadurch jenen Verweis zu: mit seinem unreinen
Sinn suche er des Meisters Lehre zu iiberholen.’*® Wir
werden {iber- seine Verfehlung milde urteilen. Vor dem
Widerspruch, in den die Richtungséinderung des Denkens
hineinfithrte, hatte er nur eben nicht die Augen geschlossen.

Alle diese Gedankenginge oder Zweifel betrafen das
Selbst in seiner Beziehung zur Welt. Eine #hnliche, viel-
leicht noch schirfer ausgepriigte Figur ergibt sich aus der
nimlichen Kollision altvorliegender, tiefem Gemiitshedurfnis
entgegenkommender Lehrmeinungen und andrerseits des
Verzichtes auf solches Wissen da, wo es sich um das er-
loste und so denn aus der Welt ausgeschiedene Selbst
handelt.

Ist der Vollendete (tathdgata) jenseits des Todes? Ist
der Vollendete jenseits des Todes nicht? Die Nonne Khems,
vom Konig Pasenadi gefragt, verneint das eine wie das
andre.'®® Sie lehnt ebenso den Versuch ab, das Verhiltnis
des Vollendeten zu Sein und Nichtsein anders und kom-
plizierter als durch einfache Bejahung oder Verneinung zu
bestimmen: daB jener sei und zugleich nicht sei, oder daB
er weder sei noch nicht sei. So scheint man bei einem
Vacuum, absolutem Versagen alles positiven wie alles nega-
tiven Vorstellens angelangt. Ist damit nun das Gesprich
von Konig und Nonne zu Ende? Noch nicht ganz. Der
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Konig fragt in einer Verwunderung, die wir vielleicht be-
greifen werden, nach dem Grunde dieser Ergebnislosigkeit.
Den Sand am Ganges, erwidert die Nonne, kann niemand
ziihlen oder das Wasser im Ozean messen. Der Ozean ist
tief, unermeBlich, unergrindlich. So auch der Vollendete.
Sein Wesen lidfit sich nicht mit dem Maf der Korperlichkeit
oder der Gefuhle oder der andern Elemente irdischen Da-
seins bestimmen. Man kann von ihm nicht sagen, daB er
jenseits des Todes ist oder nicht ist, oder wie man auch die
Priidikate von Sein und Nichtsein wenden und kombinieren
mag.
Eine bedeutsame Schwankung gegeniiber jenem Ver-
zicht auf das Wissen vom Ewigen als unniitz fir die Er-
losung. Wie natiirlich, daB man fiir jetzt noch nicht ver-
steht, ohne solche Schwankungen seinen Standpunkt unver-
riickbar festzuhalten. An die Stelle des Nichtwissens, weil
wir Uberflilssiges nicht wissen sollen, schiebt sich das
Nichtwissen, weil wir das Allzutiefe nicht wissen kdonnen.
Die Ausdriicke Sein und Nichtsein, an die wir gebunden
sind, gleiten von dem ab, was iber alles Sein und Nicht-
sein erhaben ist. Und in kurzen, schlichten Worten er-
klingt es wie ein Hymnus auf dies Mysterium, auf die ,Tiefe,
Unermefllichkeit, Unergrundlichkeit* jenes Seins, das doch
nicht Sein heiBen kann. Ein buddhistischer Poet sagt:

»Den, der zur Ruhe ging, kein Mal ermifit ihn.
Von ihm zu sprechen gibt es keine Worte.
Verweht ist, was das Denken konnt’ erfassen.
So ist der Rede jeder Pfad verschlossen.“

Dies Unausdenkbare, Unsagbare erlebt der Heilige, der
nur Huflerlich noch niit dem Nichtich seines gleichgiltigen
Korpers der Welt angehort. Und vielleicht mochten ekstati-
sche Visionen, die sich tiber die Sphiren der ,Raumunend-
lichkeit“ oder der ,Nichtirgendetwasheit“ zum letzten Gipfel
erhoben, dem Entriickten dort das Unaussprechliche leib-
haftig in seiner vollen Glorie offenbaren.
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Eine geistvolle Forscherin hat den buddhistischen Hei-
ligen, der sich am hochsten Ziel weil und nun gleichmtitig
dem Ende seines Erdenlebens, dem Jenseitsriitsel, entgegen-
blickt, einem Wanderer verglichen, der nach schweren Mithen
und Gefahren zur Heimat gelangt ist; dessen freut er sich
fiir heute, was immer auch das Morgen ihm bieten oder
von ihm fordern wird. Und soll doch gefragt werden —
so sagt man uns weiter —, wie sich das Geheimnis dieses
kommenden Tages dem buddhistischen Glauben im letzten
Grunde darstellen mochte, so tritt uns hier vielleicht ein
alter Versuch entgegen, einen Ausdruck fiir jenes Natur-
gesetz zu finden: die héchsten, vollkommensten Entwick-
lungen, wie die des Genies, arbeiten nicht darauf hin, sich
fortzupflanzen, sondern ihre Bliite zu entfalten und dann

zu sterben’).
Ist es hier wirklich gelungen, den Nachhall der Ge-

danken und Stimmungen ungetriibt aufzufangen, die vor
Jahrtausenden jene ewigkeitsdurstigen Seelen erfiilllten? Mir
scheinen die alten Zeugnisse, insonderheit die, denen wir
soeben begegnet sind, andre Deutung zu verlangen.

Nicht fur heute allein fuhlt sich der Heilige am Ziel.
Er liBt keinen morgenden Tag fiir sich selbst sorgen. Nein,
jenseits von allem Wechsel des Heute und Morgen weifl er
sich. Gleichgiltic wann der leibliche Tod kommt; er trifft
nur fremde Gebilde des Naturlaufs. Die Tragtdie der Ver-
ginglichkeit, in die Hohes und Geringes ohne Unterschied
verflochten ist, spielt’ doch nur in dieser Welt. Der Voll-
endete gleicht nicht der Blume, die bliht und dann ver-
welkt. Es gehort nicht zu seiner Vornehmheit, das Siegel
des Todes an sich zu tragen. Er weilt in jenseitiger, tod-
entnommener Ordnung der Dinge. Doch deren Mysterium
auszusprechen ist keinem menschlichen Wort gegeben.

Bedeutet nun die Vorstellung des Buddhismus von

1) Ich spreche hier von AuBerungen in dem schonen und tiefen Buch
von Mrs. Rhys Davids, Buddhism, a study of the Buddhist Norm (8. 187. 171).



Ewiges Sein. 311

diesem Jenseits eine Verabsolutierung individuellen Seing
wie.im spiteren Samkhya (oben S. 2531.), oder schwebt ein
universelles absolutes Sein vor, in dem das Geheimnis der
Vollendung verwirklicht ist? Aus der Weise, wie der Bud-
dhismus diesen Kreis von Problemen behandelt oder viel-
mehr ihn zu behandeln ablehnt, folgt, daB die Vorstellungen,
nach denen hier gefragt wird, sich uns nur durch eine
Nebelhiille abzeichnen konnen. Aber die Spuren, die er-
kennbar scheinen, deuten doch wohl vielmehr darauf, daB
ein iiber die Grenzen des Individuums unendlich hinaus-
reichendes universelles Sein vorgeschwebt hat. Ein Abso-
lutes, selbstverstindlich nicht als Weltgrund: schon weil
man ja keinen Antrieb fiihlte nach einem Weltgrunde offen
oder versteckt zu fragen. Aber ein Absolutes als letztes,
hochstes Ziel. Gleich dem Brahman, welches das ,Nein
Nein“ hie, benennt man es mit Verneinungen. Es ist
»weder Kommen noch Gehen noch Stehen, weder Sterben
noch Geburt. Ohne Grundlage, ohne Fortgang, ohne Halt
ist es.“ Es ist ,das Ungeborene, Ungewordene, Ungemachte,
Ungestaltete. Wo das Ziel so durchaus jenseits mensch-
lichen Erkennens liegt, ist es begreiflich, daB die Sprache
es liebte, in der Bildung des Schlagworts, das hier die Vor-
stellung stiitzen konnte, sich nicht an jenes Ziel selbst
zu halten, sondern vielmehr an den Vorgang des Hinaus-
gehens aus der Welt zu ihm hin. Anders als fiir die Lehren,
die vom Brahman, vom Purusha sprechen konnten, steht
darum fir den Buddhismus eine Benennung jenes Hinaus-
gehens im Vordergrund: das Wort, das uns schon als Be-
sitztum des Yoga begegnet ist, ,Verwehen* — Nirvanpa.
Und wo dann doch von dem Zjel selbst die Rede ist, wird
mit Vorliebe dem Wort Nirviapa die Rolle tibertragen, auch
jenes zu bezeichnen. ,In das Nirvapa“, heifit es, ,senkt
sich der heilige Wandel hinein. Das Nirvapa ist sein Ziel.
Das Nirvapa ist sein Ende. Und ein Dichter sagt: -

» Wo’s kein Etwas, kein Festhalten gibt, die Insel, die einzige,

Sie heifit mit Namen Nirvana, die Alter-Tod-entnommene.“
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So redet die Dogmatik vom ,Nirvanaelement* (nibbanadhatu);
daneben, mit #hnlicher Hypostasierung des Vorgangs, der
aus der Welt ins Jenseits hintiberfithrt, vom ,Element der
Aufhebung® (nirodhadhatu); man spricht vom ,Verwehen in
dem restlosen Nirvanpaelement®, als wiire von einem Ort die
Rede.**® Unter den Wesenheiten der diesseitigen Welt 1Bt
sich nach einem spiteren Text (Milindapafiha) namentlich
der Ather — das Wort bezeichnet zugleich den Raum —
dem Nirvapa vergleichen. Beide sind von den Bewegungen
des Entstehens und Vergehens unberiithrt, durch nichts zu
hemmen und unendlich.

In diesem Zusammenhang moge insonderheit noch ein
charakteristisches, fiir die Geschichte der Lehre wichtiges
Element dieser Terminologie erwihnt werden: das Wort
upadhi, wortlich ,Unterlage“ oder ,Unterlegung®.*** Es ist
das Gegenteil von Nirvapa. Das volle Nirvana ist das, ,bei
dem kein Rest von wpddi (upadhi) da ist“.*** ,Trennung
von den upadhi wird das Unsterbliche, das Nirvana genannt.“
Inmitten der buddhistischen Terminologie macht upadhi den
Eindruck von etwas Fremdem. Es ist kein lebendig funk-
tionierendes Glied der dogmatischen Maschinerie. Man ver:
steht nicht, in welchem Sinn hier von ,Unterlagen“ die
Rede ist. So hat man es in diesem Wort offenbar mit
etwas von aulen Aufgenommenem, eben nur Beibehaltenem
zu tun. Nun wird im klassischen Samkhya und im Vedanta
der Terminus wpadhi, an dessen wesentlicher Identitit mit
upadhi kein Zweifel ist, von den , Unterlegungen“ gebraucht,
durch die das Jenseitige — Purusha oder Brahman — zum
empirischen, dieser Welt angehorigen Wesen zu werden
scheint: das Jenseitige erhiilt so zu sagen eine materielle
Unterlage und erscheint dadurch materialisiert. Ahnlich
spricht man davon, daB aus dem unendlichen Ather — Raum
endliche Raumgebilde abgegrenzt werden, indem jener mit
den korperlichen Objekten als upadhi’s in Verbindung tritt.
In all dem ist die Vorstellung von upddhi vollkommen klar.
So ist nicht zweifelhaft, daB sie auf den Buddhismus aus
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derartiger #lterer Umgebung iibergegangen ist: dort mufl
von einem Wesen die Rede gewesen sein, welchem die
upadhi’s ,untergelegt* wurden: offenbar einem Jenseitigen,
Absoluten, fir dessen Herabziehung ins Diesseits man sich
jenes im Buddhismus verwischt erscheinenden Ausdrucks
bediente.

In verschiedensten Weisen haben wir so aus dem
Schleier, mit dem die Buddhalehre die Vorstellung eines
Jenseitigen nur halb verhiillte, Bruchsticke von Umrissen
sich herausheben gesehen. Meist sind es stehengebliebene
Reste aus ilteren Gedankenkreisen, so daB von ihnen Licht
auf die Vorgeschichte des Buddhismus f4llt. An mancher
Stelle tritt dabei der alte Gedankeninhalt noch so deutlich
hervor, da Erhaltung auf buddhistischem Boden kaum
denkbar schiene, wire nicht auch hier, trotz alles pflicht-
mifligen Strebens nach Ausschaltung der transzendenten
Probleme, doch im letzten Grunde dasselbe Verlangen wie
bei den #lteren Denkern nach einem ewigen Jenseits lebendig
gewesen.

Die Frage, wie der Buddhismus das Verhltnis dieses
Ewigen zum Diesseits gedacht oder vielmehr in unbe-
stimmtem Gedankenbild vorgestellt hat, ist schon gestreift
worden. Es wurde bemerkt, da das ,Ungestaltete“ nicht
gleich dem Brahman als Weltgrund gelten konnte. Es stellte
auch nicht gleich der platonischen Idee die Norm fiir die
Gestaltungen der Welt dar. Die Erscheinungswelt ruht in
sich, gehorcht ihren eigenen Gesetzen. Auch auf eine letzte,
hochste, Diesseits und Jenseits in sich zusammenfassende
Einheit, in welcher dann erst die Vorstellung des All voll
verwirklicht gewesen wire, konnte das Denken sich hier
nicht richten: ein allzu weiter Schritt in die Regionen, in
denen fur die Erlosung kein Gewinn zu hoffen schien.
Immerhin war unvermeidlich, daB man, wenn auch kaum
in konsequentem Zusammenhang, der Erscheinungswelt doch
eine Stellungnahme zum jenseitigen Ideal beilegte. Hier
trat nun eine wohl begreifliche Antinomie auf. Einerseits
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fiel der Welt die Rolle zu, jeglicher auf das Ideal sich
richtenden Bewegung feindlich zu widerstreben. In diesem
Sinn wird aller Weltinhalt mit Mara, dem busen Feinde,
identifiziert. ,Wo es ein Auge gibt und Gestalten, ein Ohr
und Toéne, wo es Denken gibt und Gedanken: da ist Mara,
da ist Leiden, da ist Welt.* Auf der andern Seite aber
streben aus der Welt Erlosungsdurstige dem Heil zu. Diese
Bewegung vollzieht sich innerhalb der Welt, wird von deren
Gesetzen beherrscht. Da lag denn der Welt naturgemifi
die Pflicht ob, die Triiger jener Bewegung zu ehren, zu
fordern. Es verstand sich fiur die religiose Phantasie
von selbst, da Erscheinung und Tun dieser Heroen,
ihre alliilberragende Bedeutung vom Mechanismus des
Weltlaufs durch Wunderzeichen gefeiert werden mufite.
Den Korper des Buddha stattet die Natur mit allen Zeichen
hchster Herrlichkeit aus. Erscheinungen himmlischen Licht-
glanzes, iiberirdisches Geton, Erdbeben begleiten die grofien
Ereignisse seines Lebens. Daf} er durch zahllose Aeonen
um die Buddhaschaft gerungen und es vermocht hat seinem
Ziel immer nither zu kommen, ist durch das weltbeherrschende
Gesetz des Karman bedingt, das hier in den Dienst welt-
verneinenden Erlosungsstrebens getreten ist. So haben auch
die, die als Jiinger eines Buddha an dessen Erleuchtung
teilnehmen, durch das Karman die Schicksalsgunst oder viel-
mehr den Anspruch darauf erlangt, dem Erdenweg jenes
Erhabenen zu begegnen. Darin, daB so das Weltleben dem
Buddhismus als fihig erscheint, das vollendete Dasein Hei-
liger hervorzubringen, hat man einen gewissen Optimismus
des Werturteils iiber die Welt gefunden.**® Das ist nicht
ganz unrichtig. Nur tibersehe man nicht, daf jenes Heiligen-
tum fiir den Buddhismus keineswegs hdchste Vollendung,
feinste Bliite des Weltlebens bedeutet, sondern dessen Auf-
hebung. Jene optimistische Ansicht der Welt reduziert sich
also darauf, daB die Welt, die hoichst pessimistisch be-
trachtete, doch unter gewissen Voraussetzungen die Flucht
aus ihrem eigenen Kerker ermiglicht, ja sie durch ihre Ge-
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setzmiBigkeit herbeifiihren hilft. Um zusammenzufassen:
es wire viel zu viel gesagt, daf die Weltbewegung im
Grofen und in ihrer Ganzheit dem Jenseitsreich verbtindet
oder dienstbar ist. Es sind einzelne Aspekte, einzelne zer-
streute Ziige, von denen in diesem Sinn gesprochen werden
kann. Wieder wird fuhlbar, was bestindig hervortritt, da
der Buddhismus das Verhiltnis der beiden Daseinsordnungen
in vollem Zusammenhang durchdenken nicht gekonnt und
vor allem nicht gewollt hat.

Hier halten wir inne. Die Stelle ist erreicht, zu der
oben (S.297) aufgeworfenen Frage zuriickzukehren. Wenn
ein Grundzug der buddhistischen Weltanschauung die zuletzt
auf die alten Upanishaden zurtickgehende Gegeniiberstellung
des Ewigen und Vergiinglichen ist, tritt im Buddhismus Be-
einflussung durch die spezielle im Samkhya vollzogene
Weiterentwicklung jenes Dualismus zu Tage?

Es miifiten seltsame Zufille im Spiel sein, wenn der
Eindruck t#uschte, dafl diese Frage zu bejahen ist.

Betrachten wir zunichst das vergiingliche Dasein, das
Naturreich. )

Diesem erkennt der Buddhismus, wie schon bemerkt
wurde, volle Autonomie zu. Seine Bewegungen regieren
sich selbst nach eignem Gesetz. Auch der Strom der geistig
scheinenden Vorgiinge gehort in Wahrheit dem Naturlauf
an. Ist diese Weiterbildung der alten Upanishadenlehre
innerhalb des Buddhismus oder auf einer uns unbekannten
Vorstufe des Buddhismus selbstiindig vollzogen worden?
Aber wir sehen sie ja im Samkhya genau mit dem eben
‘bezeichneten Ergebnis sich vor unseren Augen vollziehen. )

1) Bei der eben bertthrten, in die Augen fallenden Ubereinstimmung
zwischen Buddhismus und Samkhya betreffs der Einbeziehung der
psychischen Vorginge in den Naturlauf ist nur ein Unterschied nicht zu
tibersehen. Auf der Seite des Samkhya sind jene an sich rein materielle
Vorgénge; sie werden zu BewubBtseinsvorgingen erst, indem von der
Seele her Licht auf sie fillt (Garbe Samkhya-Phil. 313). Die Licht
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So ist es die nattirliche Annahme, daB sie von hier auf den
Buddhismus iubergegangen ist. Doch betont dieser ener-
gischer als das Samkhya die unweigerliche, gesetzmiiflige
Notwendigkeit, die den Bewegungen des Naturreichs inne-
wohnt. Gehort das Verdienst dieses groBen Fortschritts
ihm selbst? Oder einer jener Zwischenstufen zwischen Sam-
khya und Buddhismus, deren Annahme schwer zu entbehren
scheint? Etwa dem Yoga? Mit Sicherheit wird sich diese
Frage, sofern nicht weitere Durchforschung vielleicht der
Jainaquellen hier neue Aufschlisse geben sollte, wohl nicht
beantworten lassen.

In den Einzelheiten zwar gehen die Bilder des Natur-
laufs im Buddhismus und Samkhya weit auseinander, ent-
sprechend der geschichtlichen Distanz beider Systeme. Wie
durchaus verschieden die gro8e Prinzipienreihe des Samkhya
und die buddhistische Kausalitiitsformel konstruiert ist, wurde
schon erwiihnt. Dabei tibrigens, daBl der Buddhismus iiber-
haupt eine solche Reihe aufgebaut hat, kann natiirlich doch
eine schlie@lich auf das Samkhya zurtickgehende Anregung
im Spiel sein. An eine fundamentale Differenz, die eben-
falls schon bertthrt wurde, sei hier nochmals erinnert. Das
der erscheinenden Natur zu Grunde liegende, selbst nicht
erscheinende Absolutum des Samkhya, die Prakrti, ist aus
der buddhistischen Lehre verschwunden. Sehr begreiflich.
Hier liebte man es ja nicht, jenseits der Betrachtung des
Erscheinungslaufes sich in Theoretisieren iiber letzte meta-
physische Grundlagen zu ergehen. Und der Zug ewigen,
substanziellen Bestehens, der dem Bild der Prakrti beiwohnt,
lief dem buddhistischen Interesse daran zuwider, in der
Natur vor allem den Wirbel substanzlosen Entstehens und
Vergehens aufzuzeigen. Mit dem Fehlen der Prakrti wird
dann wohl auch das der Gupas zusammenhiingen, die ja
mit jener aufs innigste verwoben sind***. Vielleicht wirkte

werfende Seele feblt dem Buddhismus: so muf hier der psychische Charakter
den in Rede stehenden Vorgingen schon an sich, als Naturvorgéngen, zu-
kommen.
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mit, daf speziell dem ersten der drei Gupas, dem Sattva,
ein relativ so gtinstiger, freundlicher Charakter zukam, dafl
die buddhistische Tendenz, die ganze Natur als durch und
durch leidenvoll abzulehnen, durch die Gunpalehre hiitte be-
eintrichtigt werden konnen.

Nun zur andern Seite des Dualismus. Das Verschwinden
des Atman fur den Buddhaglauben im Mysterium jener
Region, nach welcher man nicht fragen soll, bereitet sich
offenbar im Samkhya vor. Indem dort die Natur Herrin
ihres eignen Reiches wird, entdufBlert sich ja das Selbst seiner
koniglichen Gewalt; es beschriinkt sich auf die Rolle des
drauBenstehenden, nicht handelnden Zuschauers. Und wo
in der buddhistischen Lehre doch der Atman, den man
positiv nicht verkiinden will, als Besitzstiick einer geschicht-
lich zu Grunde liegenden Doktrin durchscheint, zeigt sich
wieder das charakteristische Aussehen des Samkhya. Es
handelt sich ja fir den Buddhismus nicht um Spuren
eines Atman, dessen Rolle es wiire, in der Natur mit souveriner
Macht zu walten oder gar, wozu das Absolutum der alten
Spekulation bisweilen neigt, selbst die Natur zu sein. Sondern
von der Natur ldB8t ihn der Buddhismus sagen: ,Das ist
picht mein. Das bin ich nicht. Das ist nicht mein
Selbst* — fast wortgetreu **® gleich der ebenfalls in
dreigliedriger Formel niedergelegten Erkenntnis, die dem
Purusha des Samkhya zuteil wird: ,Ich bin nicht. Nichts
ist mein. Dies ist nicht Ich“. So stellt sich fiir den
Buddhismus, wenigstens in dieser mit groflem Nach-
druck von ihm ausgesprochenen Formulierung, die er-
losende Erkenntnis dar als das Durchschauen einer vorher
verborgen gewesenen Unterscheidung: ganz im Sinn des
Samkhya, wo auch Unterscheidung (wiveka), und zwar eben
dieselbe Unterscheidung, zur Befreiung vom Weltleiden
filhrt, und nur insofern vom Samkhya abweichend, als das
von der Welt sich unterscheidende Selbst in der bud-
dhistischen Lehre vom Nebel des Geheimnisses, des Nicht-
offenbartseins durch Buddha verhiillt wird. Wenn dann
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aber doch von einer gewissen Beziehung zwischen Ewigem
und Vergiinglichem die Rede' sein muB}, so bedient sich, wie
wir schon erwithnten, das Samkhya jenes in diesem System
vollkommen verstindlichen Wortes upadhi ,Unterlage, das
der Buddhismus (upadhi) gleichfalls als Bezeichnung des die
Erlssung ausschliefenden Vergiinglichen aufgenommen hat:
nur daf auf buddhistischer Seite — bezeichnend fur das
Entlehntsein dieses Ausdrucks aus fremder Quelle — durch-
aus im Dunkeln bleibt, was fir einer Wesenheit denn diese
»Unterlage“ untergelegt ist.

So haben wir alles Recht, die Lehre, die hinter funda-
mentalen Vorstellungen des Buddhismus, wohl nicht als
nichster, aber doch als entfernterer Hintergrund, zum Vor-
schein kommt, Samkhya zu nennen. Freilich ist es nicht
klassisches Samkhya; es ist offenbar erst auf dem Wege, den
definitiven Typus anzunehmen. Dafiir ist zwar nicht ent-
scheidend, dal wir diesen Typus nur in fraglos nachbud-
dhistischer Gestalt kennen: vor allem in der modern ele-
ganten Darstellung der Samkhya Karika. Hier kommt es
ja aber micht auf die Texte und ihr hheres oder geringeres
Alter an, sondern auf die Lehren. Und da scheint mir nun
zur Charakteristik des Samkhya, das den Buddhismus be-
einflufit hat, zuvrderst dies beizutragen, daf fiir den letzteren
das Ewige, Absolute — soweit dessen oben besprochene
Verschleierung von ihm zu reden erlaubt — noch nicht wie
im klassischen Samkhya in die Vielheit individueller Seelen
zerfallen ist. Im Diesseits zwar spielt selbstverstiindlich,
wenn nicht in der buddhistischen Lehre selbst, so doch hinter
ihr und durch sie hindurch sichtbar, das individuelle Selbst
einer jeden Person seine Rolle. Aber in dem Jenseits, zu
dem das ,Verwehen“ des Nirvana filhrt, herrscht die eine
Unermefllichkeit des ,Ungeborenen, Ungewordenen, Unge-
machten, Ungestalteten“. Ein zweiter Punkt, an dem der
Buddhismus von einer bedeutsamen Neuerung des klassischen
Samkhya unbertihrt scheint, ist der folgende. Dies System,
indem es alles Fithlen, alles Leiden unter die Vorgiinge der
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materiellen Welt rechnete, hat die schlieflich unvermeid-
liche Folgerung gezogen, dafl es in Wahrheit gar nicht der
Purusha ist, der gebunden oder erldst wird (S. 249). Ge-
bunden und erlist wird vielmehr die Prakrti. Wie sich die
dem Buddhismus zu Grunde liegende Form des Samkhya
zu diesem Problem gestellt hat, ist zwar mit vollkommener
Bestimmtheit begreiflicherweise nicht zu sagen. Doch wird
man aus der ganzen Haltung der buddhistischen Texte den
Eindruck empfangen, daB die nattirliche, zuniichst sich dar-
bietende Vorstellung in jenem Samkhya durch die dialektische
Konsequenz noch nicht zerstort war: es ist das Selbst, das
gebunden ist und durch Leiden getroffen wird. Durch
wirkliches, echtes Leiden. Nicht nur durch einen Wider-
schein, den das Spiel eines kiinstlichen Mechanismus von
der Natur her auf das Selbst fallen 1iit. Um den Stand-
punkt des alten Samkhya wird es sich handeln, wie ihn die
Maitrayapa Upanishad (VI,30) definiert: ,Es ist der Purusha,
der gebunden ist, indem er EntschlieBen, Bedenken, Fir-
sichwollen als Linga (vgl. S. 238) besitzt, und der, wenn das
Gegenteil gilt, gelost ist*).“

Von den Zusammenhiingen des Samkhya mit dem
Buddhismus gehen wir nun zu denen des Yoga tiber. Daf}
solche in groBer Stirke bestanden haben, ist lingst er-
kannt.**®

1) Die theoretische Konstruktion des Buddhismus ist hier freilich
nicht klar, und sie kann es nicht sein, da gerade das von der bud-
dhistischen Spekulation fiir unbertihrbar erklirte Gebiet in Frage kommt.
Aus AuBerungen wie der S. 305 wiedergegebenen Rede kénnte man aller-
dings herauslesen, daB eben nur das Nichtselbst leidet, so daf allein ver-
moge eines Irrtums das Leiden jenem Rétselhaften zugeschrieben werden
kann, das wie ein Selbst durch jene Rede durchscheint und doch nicht
pSelbst® heifien darf. Die Primissen, von denen aus das Samkhya.
schlieBlich zur Konsequenz des auf bloSen Reflexen beruhenden Leidens
gelangt ist, kehren hier in der Tat wieder. Fiir den Buddhismus aber
wire ein Verfolgen des Problems soviel gewesen wie ein Sichverlieren in
unntitzer Dialektik. Und die Weise, wie er vom Leiden spricht, klingt.
durchaus danach, daf er an solche Verflichtigung nicht gedacht hat.
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Man ist sogar soweit gegangen, den Buddhismus gerade-
zu als einen Zweig des Yoga aufzufassen®’.

Miy scheint damit zu viel gesagt.

Eine vollkommen bestimmte Formel, nach der man
suchen mochte, fiir das Verhiltnis von Erkennen und yoga-
artiger Versenkung im buddhistischen Erlosungsstreben it
sich wohl kaum finden. Hier haben offenbar geschichtliche
Verhiiltnisse eine Figur hervorgebracht, die auf reine Kon-
sequenz des Gedankens nicht zuriickzufiihren ist.

So viel zuniichst steht aufler Zweifel, daf planmiiBig
herbeigefiihrte Versenkungen im Leben vieler Jiinger und,
darf man hochst wahrscheinlich hinzufiigen, des Meisters
selbst eine bedeutende Rolle gespielt haben®*®. Durch Ver-
senkung, sagt ein oft wiederholter Satz der Texte, wird der
Geist ,,gesammelt, gereinigt, gelidutert, gelost von Befleckung,
gelost von allem Verderben, geschmeidig und zum Werk
geschickt, fest und ohne Wanken.“ In der vierten, htchsten
Stufe der Versenkung wird man des Verkehrs mit den
Geistern hoherer Welten teilhaftig. Es ist eine — wenn der
Ausdruck statthaft scheint — in der Erkenntnistheorie dieses
Zeitalters wohl allgemein verbreitete Anschauung, daB zu
hoherem Wissen zwei Wege fithren. Entweder hat ,ein
Sramana oder Brahmane durch heiBes Streben, durch An-
strengung, Bemtthung, Wachsamkeit, rechtes Aufmerken des
Geistes eine so gestaltete Konzentration (semddhi) seines
Innern erreicht®, daB ihm die betreffende Erkenntnis zuteil
wird. Oder anderseits hat er sich ,dem Nachdenken und
Priifen hingegeben“, und bei ihm stellt sich ,durch Nach-
denken gewonnen, von Priifen durchzogen*, jene Erkenntnis

-ein. Die hochste Erkenntniserlangung, von welcher der

buddhistische Glaube weil, die den Buddha zum Buddha
gemacht hat, soll durch ekstatische Versenkung erreicht
worden sein. Nachdem der auf die Buddhaschaft Hin-
strebende die Vergeblichkeit der von ihm geiibten
Selbstpeinigungen durchschaut hatte, filhrte ihn die Er-
innerung an einen im Jugendalter erlebten Versenkungs-
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zustand (Gh@na = skt. dhydna) auf diesen Weg; so sind ihm
in jener Nacht unter dem Baum an der Nerafijara die vier
heiligen Wahrheiten offenbar geworden. Und aus eben-
solcher Versenkung 1Bt der Bericht iiber sein Ende ihn
unter den Zwillingsbiiumen an der Hirafifiavati zum Nirvana
~ eingehen. So zeigen ihn die Texte denn auch nicht selten
zwischen dem einen und dem andern dieser allerfeierlichsten
Zeitpunkte in #hnlichen Zustiinden. Er bringt die Regen-
zeit in der trefflichen und freudenreichen, das Bdse ver-
treibenden Ubung der ,Wachsamkeit auf Einatmen und
Ausatmen“ zu: man erinnert sich an das Gewicht, das im
- Yoga auf die Atemdisziplin fillt. Oder er sitzt, wie die
buddhistische Plastik ihn so oft darstellt, in der Berghdthle,
und der Gotterkdnig, der ihn besuchen will, sagt: ,Schwer
zugiinglich sind Vollendete fiir unsereinen, wenn sie in Ver- :
senkung eingegangen sind und in Versenkung verharren.“
‘Was aber von Buddha selbst gilt, gilt von vielen der Ménche

ilberhaupt. Die poetischen Selbstbekenntnisse und Erinne-
rungen (Theragaths), die einer Anzahl heiliger Jiinger zu-
geschrieben werden, gedenken oft der Versenkungen, die
diese durchlebt haben. Da wird die Einsamkeit gepriesen,
in die man sich zuriickzieht, ,wie der gefliigelte Vogel, wenn
die Regen kommen*, Berghthlen und Wald, wo Pfauenruf
und der Schrei der Elefanten ertont: die Stitten tiefsten
Gliickes fiir den nach heiliger Schauung trachtenden Mtnch,

»Der an Baumeswurzeln ins Dickicht taucht hinab,
Der in Herzenstiefe Nirvana senkt hinein.“

Man sollte im Bilde des Buddhismus nie diesen Zug iiber-
sehen: aus dem Durchdenken dessen, was zur Erlgsung fiihrt,
war man gewohnt — waren Viele gewohnt — immer wieder in
die mystischen Unergrundlichkeiten des vom Yoga darge-
botenen Erlebens hinabzutauchen. Dem Zug dahin konnte
die Kraft nicht dadurch gebrochen werden, da8 der Ge-
danke an das Selbst, entscheidend fiir den Yogin, vom
Buddhismus abgewiesen wurde. Die Loslésung von der
Welt des Nicht-Selbst stand ja hier als ein ebenso ernstes

Oldenberg: Upanishaden. 21
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und erhabenes Ziel da wie im Yoga. Und wenn es auch
nicht das Selbst hieB, das der Versenkte in sich schaute:
jene Losgeldstheit mochte darum doch nicht mindeér als von
der Glorie und Seligkeit des jenseitigen Uberseins erfiillt
empfunden werden, das Worte nicht aussprechen konnten,
nicht auszusprechen brauchten.

Die yogaartigen Ubungen, die eine so bedeutsame Rolle
im geistlichen Leben und Streben spielten, wurden vom
Buddhismus denn auch in der Theorie dieses Strebens
natiirlich nicht tibergangen. Der Heilsweg, so lehrte man,
verliiuft durch drei Stationen: Rechtschaffenheit, Konzen-
tration — wohin auch die Versenkungen gehtren — und
Weisheit d. h. Erkenntnis. Eins bedingt und fordert das
andre. Keine Versenkung (jhina), wird im Dhammapada
gesagt, ohne Weisheit; keine Weisheit ohne Versenkung:
in wem Versenkung und Weisheit wohnt, der ist dem
Nirvana nahe.

Man darf doch, scheint mir, einen solchen Sinnspruch
nicht allzu wortlich verstehen, nicht die vtllige Gleichwertigkeit
von Versenkung und Erkennen aus ihm herauslesen. Ein-
zelne, ja viele mochten den Weg der Versenkungen be-
schreiten. Als allgemeine Regel fiir eine groBe Gemeinde
war das selbst in Indien nicht denkbar. Gewif3 soll die Be-
deutung der Yogatibungen fiir den Buddhismus hier nicht
verkleinert werden. Aber es ist doch unleugbar, da ganz
andrer Nachdruck durchweg in den Texten auf die Probleme
des Erkennens fillt, auf das was als letzte, htchste unter
jenen drei Stationen ,Weisheit* heifit. Der Vorstellungs-
kreis, der die Versenkungen betrifft, pflegt mit wenigen
festen Formeln erledigt zu werden. Auf die Gegenstinde
des Erkennens richtet sich fast die Gesamtheit der Sutra-
texte: wenn man es in brahmanische Ausdrucksweise iiber-
tragen diirfte, auf die Fragen des Samkhya, nicht des Yoga.
Das , Nichtwissen* ist das Grundiibel ). Buddha sagt: ,Wegen

1) Ich dibersehe nicht, daB das einer Formel eben des Yoga entspricht;
darauf ist weiter unten (8. 328f.) zuriickzukommen.
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Nichterkennens, Nichtdurchdringens der vier heiligen Wahr-
heiten, ihr Jinger, mufiten wir, ihr und ich, den langen
Weg (des Samsara) durchlaufen und durchirren.“ So ist
es die Erkenntnis, die das Leiden an seiner Wurze] trifft.
Von den beiden grofien Formeln, die der mafBgebendste
Ausdruck dieser Erkenntnis sind, gedenken die eben er-
wihnten vier heiligen Wahrheiten der Versenkungen nur
in zwei Ausdriicken des vierten Satzes, indem unter den
Gliedern des achtteiligen ,, Weges zur Aufhebung des Leidens“
srechtes Gedenken, rechte Konzentration* genannt wird; die
andre Formel, die des Kausalitiitsnexus, stellt in derVerkettung
ihrer zwolf Glieder, von der ersten Ursache, dem Nichtwissen,
bis zur letzten Wirkung, dem Leiden und Sterben, die Ent-
stehung und entsprechend die Aufhebung des Weltleidens
dar ohne das Gebiet der Versenkungen irgend zu beriihren.
Auch an die oben (S. 306f.) wiedergegebenen Predigten darf
hier erinnert werden. Wer erkennt, daB aller Inhalt dieser
Welt vergiinglich, leidenvoll, nicht das Selbst ist, oder wer
erkennt, daB jenes alles von den Flammen des Leidens ver-
zehrt wird, wendet sich davon ab und wird erlost: wieder
eine Beschreibung des Erlosungsvorgangs, die es allein mit
Erkenntnis, nicht mit Versenkung zu tun hat*’. Zwar
glaubt man, wie wir erwihnten, dal der Erste aller Er-
kennenden, der Meister selbst, zum erldsenden Wissen eben
durch Versenkung gelangt ist. Aber das bedeutet nicht,
dal man diesen Zugang als den einzigen angesehen hiitte.
Erziéihlungen genug vom Erwerb der Erkenntnis und Er-
losung durch Jinger liegen vor, in denen jede Vorstellung
vom Hindurchgehen durch solche Ekstasen, wie Buddha
selbst sie in der entscheidenden Stunde erlebt haben soll,
deutlich ausgeschlossen ist.

Michte es hier gelungen sein, von der Rolle yogaartiger
Betitigung im Buddhismus ein Bild zu geben, bei dem das
Zuviel wie das Zuwenig in gleicher Weise vermieden ist.
Bestrebt, alle tiber das Irdische hinausdriingenden Kriifte
zu sammeln, hat man in buddhistischen Kreisen, wie das

21*
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im damaligen Indien absolut selbstverstiindlich war, dem
reinen Gliick, der liuternden und erleuchtenden Macht jenes
weltentnommenen Schwebens im Unendlichen ,dem Nirvana
nahe“ sehr hohe Bedeutung zuerkannt. Aber ein blofler
Zweig des Yoga ist der Buddhismus darum doch nicht ge-
wesen. Er war viel mehr.

Im Einzelnen zeigen sich zwischen den Formulierungen
des Buddhismus und des Yoga zahlreiche gewichtige Uberein-
stimmungen. Bestiindig wird da eine Nihe fuhlbar, die
sehr bemerklich mit der in den meisten Punkten obwalten-
den Entfernung zwischen der buddhistischen Terminologie
und der des Samkhya — freilich nicht so zwischen den
Grundanschauungen beider Lehren — kontrastiert.

Zunichst auf dem eigensten Gebiet des Yoga, dem der
Versenkungen, entsprechen den vier jhana (, Versenkungen)
des Buddhismus im Yoga ebenso viele Stufen des ,bewufiten
samadhi“ (,Konzentration“), und die psychologischen Kate-
gorien, die auf beiden Seiten diese Stufen charakterisieren,
stimmen zum nicht geringen Teil iiberein. Besonders be-
zeichnend ist Folgendes: an einer Stelle, wo zufillig mit
Hilfe eines Mahabharataverses die betreffende Lehre iiber
das Yogasutra — hier unsre Hauptquelle — sich in #Hltere
Zeit zuriickverfolgen 14B8t, akzentuiert sich alsbald der Ein-
klang mit dem Buddhismus noch weit schirfer. Das Epos
spricht vom ersten dhyana (= Pali jhana):

,,Uberleg(limg, Sichabsondern und Erwiigung erscheint als-
ann

Wenn der Weise sich tief sammelt in der Versenkung
(dhyana) erstem Grad.*

Das klingt geradezu wie eine versifizierte Abkﬂfzung der
Formel des ersten jhana, die zu unzihligen Malen in den
buddhistischen Texten wiederholt wird: ,,Der Monch, sich
absondernd von Liisten, sich absondernd von unrechtem
Wesen, erreicht das mit Erwigung verbundene, mit Uber-
legung verbundene, aus Absonderung geborene, Freude.und
Wohlbefinden enthaltende erste jhana.**°
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Nicht weniger bemerkenswert ist, daB die neben der
Hauptreihe der Versenkungen stehenden, ebenfalls eine fest-
geschlossene Serie bildenden Kontemplationen der ,,Freund-
schaft* (mit allen Wesen), des ,Mitleids*, der ,,Frohlichkeit*
und des ,,Gleichmuts“ (vgl. oben S. 263) im Yoga und Bud-
dhismus vollstindig identisch auftreten. Sodann ist hinzu-
weisen auf die Ubereinstimmung des Yogaausdrucks ,,Hin-
gelangen zur Unendlichkeit mit dem buddhistischen ,,Hin-
gelangen zur Raumunendlichkeit”, , Hingelangen zur Er-
kenntnisunendlichkeit*.*** Weiter sei bemerkt, daB der
Yoga als Voraussetzungen fiir Erreichung der Versenkung
den Besitz von ,,Glauben*, ,Kraft*, ,,Gedenken*, , Konzen-
tration‘, ,,Weisheit“ nennt: genau dieselbe Reihe findet sich
bei den Buddhisten. So in der Erzihlung, wie der wer-
dende Buddha — noch vor Erreichung des hdchsten Zieles —
sich der geistlichen Leitung des Alara Kalama, dann des
Uddaka anvertraut. Hier handelt es sich eben um Ver-
senkungszustiinde, die der ,Nichtirgendetwasheit und des
,,Weder - Vorstellens - noch - Nichtvorstellens®. Alara und
Uddaka wissen diese Zustinde zu erreichen; der Schiiler
traut sich dasselbe zu und spricht zu sich: ,Nicht allein
Alara Kalama (bez. Uddaka) hat Glauben; auch ich habe
Glauben. Nicht allein Alara Kalama hat Kraft ... Ge-
denken ... Konzentration ... Weisheit; auch ich habe °
Kraft usw.”: so will er es denn den Lehrern in jenen Ver-
senkungen gleichtun. Man sieht, wie hier dieselben fiinf
Tugenden in derselben Reihenfolge erscheinen, in der auch
der Yoga sie aufziihlt. Und auch hier spielen sie die nim-
liche Rolle wie dort: sie haben die Eigenschaft, ihren Be-
sitzer zur Erreichung von Versenkungen geschickt zu machen.
All dem sei endlich noch hinzugefiigt, dal, wenn von Ver-
senkungen und Verwandtem die Rede ist, der Buddhismus
mit einer gewifl nicht zufilligen Vorliebe fiir das dabei
funktionierende Seelenorgan denselben Terminus braucht,
der speziell auch im Yoga dafiir stehend ist: citta.**

Fragt man, auf welcher Seite diese gemeinsamen Be-
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griffe und Lehren zuerst geformt sind, so spricht offenbar
eine Wahrscheinlichkeit, die der Gewiflheit nah kommt, fiir
den Yoga. In der buddhistischen Uberlieferung wird es deut-
lich fuhlbar, daB man hier solche Ubungen und Theorien
nicht als etwas Selbstgeschaffenes oder als speziellen eignen
Besitz fiir sich in Anspruch nimmt. So wird, vielleicht der
Wahrheit entsprechend, jenen beiden Lehrern des Buddha
— aus der Zeit als er noch der Buddhaschaft entgegen-
ging — die Kunst bestimmter Versenkungen beigelegt, ihm
selbst dagegen keine eigne Produktivitiit auf diesem Gebiet
zugeschrieben oder mindestens solche Produktion nicht be-
tont.*** Man spricht von ,,Samanas und Brahmanen*, welche
die Vollendung (,Nirvapa‘‘) durch eins der vier jhans zu
erlangen glauben: diese werden also deutlichermaflen auch
als Nichtanhiingern des Buddha bekannt und zugiinglich an-
gesehen.’* Wenn fiir die Kontemplationen der ,Freund-
chaft (mit allen Wesen)* usw. (S. 325), die iibereinstimmend
vom Buddhismus und Yoga vorgeschriecben werden, der
Buddhismus die Bezeichnung als ,,Brahman-Zustiinde* be-
wahrt hat, so deutet das, wie lingst erkannt ist,**® offenbar
auf brahmanische Herkunft, vermutlich auf den Yoga als
Ursprungsstelle. Uberhaupt ist es doch auch das Natur-
liche, dal die Ausbildung von Versenkungsilbungen und
Verwandtem — mindestens im Groflen und Ganzen — da
erfolgt ist, wo man um seines hochsten Heils willen alle
Kriifte in dieser Richtung betiitigte, nicht aber da, wo neben
andern Richtungen des Strebens auch diese nun einmal
vom herrschenden Glauben des Zeitalters empfohlene mit
aufgenommen wurde.

Vermutlich sind Einflisse des Yoga auch noch in an-
dern Hinsichten wirksam gewesen, die Struktur und innere
Stimmung des buddhistischen geistlichen Lebens gestalten
zu helfen. Vom Yoga konnte man die Kunst lernen, den
geistlichen Fortschritt von allen Seiten her planmiBig vor-
zubereiten und zu fordern, alle Fiden des Seelenlebens in
seiner Hand zu sammeln und festzuhalten. Die Stellung-
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nahme des Yoga mag mitgewirkt haben, das Urteil des
Buddhismus uber die damals allerwiirts so schwungvoll be-
triebenen Selbstquilereien in der Richtung zu fixieren, die
ohnehin der seelischen Gesundheit Buddhas entsprach. Der
Buddhismus lehnte jene als ,leidenreich, unwiirdig, nichtig*
ab und lehrte, in innerer Freudigkeit den geistlichen Zielen
nachstreben, ihre Erreichung genieBen. Ganz die gleiche
Stimmung herrscht auch im Yoga, in AuBerlichkeiten und
im Innerlichen. Man soll, wie schon oben (S. 262) bertithrt
wurde — allerdings erst spiitere Yogatexte schreiben dies
ausdriicklich vor — sich nicht mit Fasten abgeben, sondern
einfache und ausreichende Nahrung zu sich nehmen. Man
soll, sagt die Svetaévatara Upanishad (s. oben S.262), an
angenehmer, dem Auge und Geist wohlgefilliger Stitte geine
Ubungen betreiben. ,,Gesundheit, Leichtigkeit wird dem
Yogin zuteil (S. 266). Wonnegefiihl erfilllt den Versenkten
noch auf der dritten Stufe der Versenkung, um erst auf der
vierten zu schwinden. Damit vergleiche man, daB der
werdende Buddha nach Zeiten fruchtloser Kasteiung, hir-
testen Fastens erkannt haben soll, dafl er mit so ent-
kriiftetem Korper die Versenkungen, denen er sich jetzt
zuwendet, nicht wird erreichen kénnen; er mufi Nahrung
zu sich nehmen. Weiter, daB3 er die Stiitte fiir seine Askese
mit den Worten withlt: ,,Wahrlich dies ist ein lieblicher
Fleck Erde, ein schtoner Wald; klar flieBt der Fluf} . .. hier
ist gut sein fiir einen Edlen, der nach dem Heil strebt.«¢*'*
Ganz im Ton des Yoga sagt einer der buddhistischen
Altesten:

, O wie leicht ist mein Leib, wie erfullt ihn

Der Freude, des Wohlseins breites Stromen!

Wie Baumwollflocke im Windeshauch,

Also in Freiheit schwimmt mein Leib.* —

Schwieriger als tiiber diese Zusammenhiinge ist das

Urteil tiber etwaige Beeinflussung des Buddhismus durch
den Yoga auf dem Gebiet der rein theoretischen Welt-
betrachtung,
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Zuvirderst ist da zu bemerken, daB8 der fir den Yoga
oder doch fiir Hauptrichtungen des Yoga charakteristische
Gottesglaube in den Buddhismus keinen Eingang gefunden
hat. Allzu stark wurde hier die Naturnotwendigkeit alles
Geschehens betont; allzu stolz fithlte man in sich die Kraft,
selbst dieser Naturnotwendigkeit den Erlgsungspreis abzu-
gewinnen: da war denn fiir den in so unklarer Mittelstellung
zwischen Diesseits und Jenseits schwebenden Helfer, den
Isvara, kein Raum.

Im Ubrigen haben wir gesehen, daB das Weltbild der
Buddhalehre in wesentlichen Beziehungen durch das alte
Samkhya bestimmt war, aber dieser Zusammenhang schien
kein direkter, sondern durch vermittelnde Einfliisse bedingt.
War, wie man vermutet hat, eben der Yoga der Vermittler?
Hier LiBt sich nur in unsicherem Ton sprechen. Wie ge-
rade die Formen des Yoga, die den Buddhismus beeinflufit
haben, theoretisch fundamentiert waren, wie sie sich in-
sonderheit zur Samkhyalehre verhielten, ist uns ja nicht
niher bekannt. Immerhin bertihrt sich die Weltkonstruktion
des klassischen Yoga in einer Reihe von Punkten mit der
des Buddhismus so nah, daBl ein Zusammenhang der eben
bezeichneten Art wohl glaublich scheint. Die allgemein
indische Lehre von der Vergiinglichkeit und dem Leiden
alles Weltdaseins spricht der Yoga mit den Schlagworten
yunbestiindig, unrein, Leiden, Nichtselbst* aus, in voll-
kommener Ubereinstimmung mit dem Buddhismus, wo oft
und nachdriicklich, beispielsweise in jener Rede Buddhas
an die ersten fiinf Junger, von allen Elementen des leiblich-
geistigen Daseins nach einander gelehrt wird, daB sie ,ein
Nichtselbst‘‘ und daB sie ,,unbesttindig, Leiden, dem Wechsel
unterworfen sind. DaB fiir das Grundubel des Daseins
der Buddhismus den Ausdruck ,,Nichtwissen‘ aufstellt, kann
sich gewil aus der allgemeinen Richtung der indischen
Spekulation. hinreichend erkliren. Es kann doch auch
speziell damit zusammenhiingen, daB im Yoga als erster der
finf kleda (,,Plagen“, ,,Beschwerden*) das ,Nichtwissen‘
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aufgefithrt und als ,,Boden fiir die tibrigen* hervorgehoben
wird, sowie daB man ferner dort als die Ursache der leid-
bringenden ,,Verbindung* der beiden obersten Weltprinzipien
wiederum das Nichtwissen nennt.*'” Weiter wurde schon
oben darauf aufmerksam gemacht (S. 270), daB das Wort
Nirvapa vielmehr dem vorklassischen Yoga als dem Samkhya
anzugehdren scheint: es erschien uns wenn auch nicht als
GewiBheit, so doch als naheliegende Moglichkeit, da Bud-
dhismus wie Jainatum von dorther dies Wort iibernommen
hat. Ist EinfluB des Yoga, wie vermutet worden ist,
auch dabei im Spiel, daB der Buddhismus die Grundformel
seiner Lehre, die heiligen Wahrheiten, in vierfacher Glie-
derung aufbaut: Leiden, Entstehung des Leidens, Aufhebung
des Leidens, Weg zur Aufhebung des Leidens? Fiir den
Yoga ist die entsprechende Anordnung erst bei einem Kom-
mentator des Yogastutra nachweisbar, der die Lehre als in
vier Teile zerfallend erklirt und sich dafiir auf die Vier-
teilung der Heilkunde beruft.- Die handelt von der Krank-
heit, der Ursache der Krankheit, der Genesung und dem
Heilverfahren: ebenso habe es der Yoga mit dem Samsara
zu tun, mit der Ursache des Samsara, mit der Erlosung und
dem Wege zur Erlésung. So entschieden wir in der Lehre
von den Versenkungen den Yoga als Quelle des Buddhismus
erkennen, ist es damit doch vereinbar, dal in der eben
erwihnten vierfachen Gliederung vielleicht der Buddhis-
mus dem Yoga vorangegangen ist: es ist doch wohl nicht
ganz ohne Gewicht, daB dies Motiv dort in der iltesten,
grundlegenden Formel begegnet, hier viele Jahrhunderte
spiter, keineswegs tief gewurzelt, allein in der vereinzelten
AuBerung eines Kommentators.

Ahnlich unbestimmt mufl das Urteil tiber andre Einzel-
heiten bleiben, die hier vorzulegen nicht beabsichtigt ist.
Ich schliele mit der Erwihnung eines Verses, den ein Yoga-
kommentar zitiert, und seiner Entsprechungen in der Lite-
ratur der Buddhisten. An der erstgenannten Stelle liest
manlll:
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»Zu der Weisheit Palast steigend schaut leidlos auf die
Leidenden

Der Weise, wie von Berghthen man auf des Tals Be-
wohner schaut.*

Die Buddhisten geben den Vers zuniichst, in Pali statt des
Sanskrit, so gut wie wortlich iibereinstimmend. Sodann
berichten sie, dal Buddha nach Erlangung der erltsenden
Erkenntnis schwankte, ob er sie der Menschheit mitteilen
soll; da ermahnte ihn Gott Brahman, der leidenden Welt zu
gedenken, und sprach Verse, unter denen sich der folgende
findet:

»Wie wer auf Berges Felsengipfel steht,
Hinabblickt auf die Menschheit rings umher,
So zu der Wahrheit oberstem Palast
Steigend, du Weiser, Ringsumblickender,
Schau leidlos auf das leidgequilte Volk,
Das alter-tod-bewtiltigte hinab.«

‘Wir kéonnen natiirlich nicht feststellen, ob der Poet, dem
der Gedanke dieses Verses zuerst aufging, ein Buddhist oder
was sonst er gewesen ist. In #hnlicher Form wie in jenem
Yogatext liest man den Vers auch im Mahabharata. Er
zeugt eben — und dasselbe gilt von .manchen andern solchen
poetischen Hervorbringungen — zwar nicht sicher fiir Uber-
nahme fremden Gutes durch den Buddhismus, aber doch
fiir die groBe gegenseitige Nithe der verschiedenen Asketen-
schulen, brahmanischer und nichtbrahmanischer, hinsichtlich
ihrer Ausdrucksweise und ihres Vorrats an poetischen Bildern.
Ein oft bis ins Kleine und Kleinste gehender Austausch
muf} da stattgefunden haben, in welcher Richtung im ein-
zelnen Fall sich der auch bewegt haben mag.

Dafl im Ganzen doch der Buddhismus itberwiegend der
entlehnende Teil gewesen ist, haben uns die Vergleichungen,,
mit denen wir uns beschiftigten, gelehrt. In herrschenden
Tendenzen theoretischer Weltbetrachtung erwies sich das
Samkhya, in vielen Ziigen asketischer Praxis der Yoga als die
Ursprungsstiitte buddhistischer Lehre und geistlicher Ubung.
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Erkennt man dies nun an, wie man es anerkennen
muBl, wird damit dem Buddhismus eigne, im Grofen wir-
kende Schopferkraft abgesprochen? Wird er zum Nach-
treter fremden Vorangehens herabgedriickt?

Unsre Quellen, die Liicken unsres Wissens von so vielen
halb, wenn nicht ganz verschollenen Gedankenschtpfungen
jenes Zeitalters erlauben uns im Einzelnen Behauptungen
dariiber, was denn nun dem Buddhismus als selbstge-
schaffener Besitz von Lehren oder Institutionen zugehort,
meist nur unter aller Reserve aufzustellen. In der Be-
trachtung des Ganzen wird doch auf die eben gestellte Frage
die rechte Antwort nicht verfehlen, wem nicht tiber dem
Aufsuchen von Beziehungen, Einfliissen, Vorbildern der Blick
filr das Wirken des Genius verloren gegangen ist.

Auf dem Gebiet theoretischer Welthetrachtung konnte
als ein speziell buddhistischer Zug zuniichst die frithe, ener-
gische Betonung der Herrschaft in Betracht kommen, welche
die Kausalitiit iiber alles Geschehen iibt. Dafl doch zweifel-
haft bleibt, ob jener Fortschritt in der Tat eben in diesen
Kreisen erreicht worden ist, wurde schon hervorgehoben.

Weiter die Aufldsung alles in der Welt erscheinenden
Seins in Geschehen, insonderheit die Auflésung der ,Seele“
in Reihen seelischer Vorgiinge.

Wenn sich da nun auch unter den Reichtiimern der
Buddhareden manches eindringliche Wort findet, das der
knapperen Uberlieferung des alten Samkhya und Yoga fehlt:
der Gedanke selbst ruht schlieflich doch ganz auf der allem
Anschein nach dem Samkhya gehtrenden Herausarbeitung
des Gegensatzes von Sein und Werden. Und wir sahen
(S. 328), daBl der klassische Ausdruck dieses Gedankens in
der buddhistischen Formulierung vom ,,Unbestiindigen, Leiden,
dem Wechsel Unterworfenen“ nicht ohne Wahrscheinlich-
keit auf ein Vorbild, das im Yoga erhalten ist, zuriick-
gefiihrt werden kann. Wenn der Buddhismus speziell immer
und immer wieder betonte, daB im unbestindigen Fluf des
‘Weltgeschehens — also auch im Fluf} der Geftihle, Vorstel-
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lungen usw. — kein Selbst (@tman, attd) enthalten ist, daB
alles jenes FlieBen ganz und gar im Bereich des Nichtselbst
verliuft, so war das Samkhyalehre. Der Unterschied zwischen
beiden Systemen war nur der, daBl nun weiter das Samkhya,
evidentermaflen hierin den i#lteren Standpunkt vertretend,
neben dies Reich des Nichtselbst als davon unabhiingig ein
unwandelbares, absolutes Selbst stellte. Der Buddhismus
dagegen — und damit ist nun wohl der Punkt erreicht, wo
auf theoretischem Gebiet dessen, soviel wir sehen, durchaus
ihm selbst eignes Verhalten vor allem zur Erscheinung
kommt — hullte das Selbst und iiberhaupt das auBerwelt-
liche, iiberweltliche Sein in jenen Schleier des Geheimnisses:
»der Erhabene hat das nicht offenbart. Wer an positivere
Sprache gewthnt war, mochte daraus vor allem die Ver-
neinung heraushéren. ,Er denkt so“: wird von einem
solchen einmal gesagt, ,,s0 werde ich denn vernichtet
werden; so werde ich zu Grunde gehen; so werde ich nicht
mehr sein. Und er wird bekimmert und elend; er jammert,
schliigt sich weinend die Brust und verfillt in Verwirrung.“ *'*
Damit war nun freilich die Absicht des Meisters nicht ge-
troffen. Doch die Texte zeigen, dal es an solchen nicht
fehlte, die sie richtiger zu treffen gewuflt haben. Sie sahen
zwar nicht mehr das jenseitige Wesen das Diesseits beleben
‘und lenken, auch nicht das Diesseits beschauen und ge-
niefen. Wenn die Upanishad (oben S. 133) von dem Un-
erkennbaren gesagt hatte:

»Er ist* spricht man. Wie sonst wiird’ er als nur durch

dieses Wort erfaBt?“ —

so fanden sie selbst in einem ,Es ist* noch zu viel Erden-
rest. Aber sie hielten sich darum doch nicht an ein ,Es
ist nicht“. Aus der Verneinung von Sein und Nichtsein,
aus noch unergriindlicheren Jenseitstiefen als das Brahman,
als der Purusha, blickte die Ahnung des Nirvapa dem
Frommen entgegen, der nicht sein Riitsel zu l5sen, sondern
darin zu verwehen trachtete. Wie das Denken dies Ritsel
schweigend ruhen liel, mag faustischer Begehr nach Er-
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kennen dessen ,was die Welt im Innersten zusammenhilt«,
schwiichlich und kleinmiitig scheinen. Aber wie ganz hatte
doch der Buddhismus solches Begehren von sich abgetan.
Eine eigne Grife, auch eine eigne Poesie wohnt dem inne,
wie man hier vor dem verhillten Bilde des Jenseits stand
ohne das Verlangen, von der Herrlichkeit dessen, was kein
Auge gesehen, den Schleier zu heben, und wie man doch
eben diese Herrlichkeit still und beseligt in der eigenen
Wesenstiefe erlebte.

Auch Sampkhya und Yoga haben das Ziel der Erlosung
verfolgt. Aber bestimmter, umfassender, kliger abwigend
als jene hat der Buddhismus feste Formen eines Lebens ge-
schaffen, in dem AuBerliches und Innerliches auf das eine
Ziel hin zusammenwirkt. Gewif} ist all das kein Schaffen
aus dem Nichts. Und eine Vollendung, in der es von Un-
stimmigkeiten, von Unfertigkeiten nichts mehr gibe, ist hier
nicht erreicht worden. Im Ganzen aber, mit welcher sou-
veréinen Kraft und Freiheit wird das aus der Vergangenheit
Ubernommene beherrscht und an seinen Platz gestellt!
Welch andre Wucht und alle Lebenstiefen durchdringender
Ernst hier als in den geistvollen Betrachtungen, bei denen
das Samkhya bald anlangte, tiber den lahmen Geist und die
- blinde Natur, die sich zweckmiifig verbinden, um dann am
Ziel sich freundlich von einander zu trennen. Wie wird
neben den Ubungen des Yoga dem unpathologischen Natir-
lichen, dem rein Ethischen sein Recht gesichert. Wie wird
alles Einzelne zu einer grofen Lebenskunst zusammen-
geschlossen, zur Kunst des Lebens, das tiber das Leben hin-
ausstrebt.

Und diese Kunst wird hier nicht mehr unter einsamen
Virtuosen bizarren Asketentums oder in der Enge einer
Schule getibt. Die fortschreitende geschichtliche Entwick-
lung hat dem Buddhismus und iiberhaupt den Sekten des
altbuddhistischen Zeitalters die Aufgabe gestellt und die
Kraft verlichen, griéBlere und stirkere soziale Gebilde zu
schaffen. Es wurde schon oben (S. 285) bertihrt, wie der
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Aufschwung stidtischen Lebens dazu beitrug, den Zusammen-
halt Gleichstrebender zu stérken, eine Gesinnung zu ent-
wickeln, die auf die Interessen Vieler hinblickt. Lingst
haben die Schranken der Kaste gegentiber dem Verlangen
nach den neuen geistigen Giitern ihre Macht verloren. Da8
die Zahl der Erwithlten doch keine groBe sein kann, weifl
der Buddhismus wohl. Aber allen, die zu dieser Zahl ge-
horen, soll und muB die Lehre dargeboten werden. Man
fragt nicht mehr, wer sie zu empfangen die mystische Quali-
fikation besitzt. Sondern man fragt, wer seelisch fihig ist
sie zu seinem Heil zu empfangen. ,Es sind Wesen, die
sind rein vom Staube des Irdischen, aber wenn sie die
Predigt der Lehre nicht horen, gehen sie zu Grunde; die
werden Erkenner der Lehre sein“: so spricht Gott Brahman
zu Buddha, um ihn zur Mitteilung des erldsenden Wissens
an die Menschheit zu bestimmen; und bald sendet Buddha
die ersten Jiinger aus: ,Zieht hin, ihr Monche, und wandert,
zum Heil fiir viel Volk, zur Freude fiir viel Volk, aus Er-
barmen fiir die Welt . . . Predigt, ihr Monche, die Lehre . ..
im Geist und im Buchstaben; verkiindet den ganzen und
vollen, reinen Wandel der Heiligkeit.“

Wo hatten die Denker der Upanishaden, des Samkhya
und Yoga solche Sprache gesprochen? In ihr liegt der
Keim von Wirkungen, die, sobald der Lauf der Geschichte
die enge Umgrenzung des Schauplatzes zerbrach, ins Unab-
sehbare hinausstreben mufiten und in der Tat ins Unabseh-
bare gelangt sind.

So schlieflen sich also, im Buddhismus wie in den ihm
verwandten Gemeinschaften, die Weltentsagenden zusammen.
Orden entstehen, in deren Schof}, nach deren Satzungen das
ganze Dasein ihrer Glieder verliuft. Da findet der Eine
bei den Andern Halt, Hilfe, Stirkung. ,Denn also“, heifit
es in einer Beichtformel, die zu den i#ltesten Denkmilern
des Buddhismus gehort, ,ist die Jiingerschar des Erhabenen
verbunden, dafl einer dem andern zuredet, einer den andern
aufrichtet.“ DaB es in der Tat unter den geistlichen Briidern
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nicht an solchen gefehlt hat, die des Zuredens und Auf-
richtens recht dringend bedurften, ja auch nicht an solchen,
bei denen alles Zureden und Aufrichten nur wenig fruchtete,
188t die Literatur der alten Gemeinde deutlich genug er-
kennen. Sie zeigt auch, daBl dem Gefiige der #uBleren Ord-
nungen, in denen sich dies Zusammenleben bewegte, die
Schwiichen nicht erspart geblieben sind, die aus der unpo-
litischen, organisatorischer Begabung ermangelnden Natur
der Inder sich ergaben. Doch trotz solcher Schwiichen,
welch’ ein Gebilde groBiten Stiles bleibt sie, diese ,Gemeinde
der vier Weltgegenden, der Anwesenden und Abwesenden“.
Auch iber ihre eigenen Grenzen hinaus, durch die Kreise
gliubiger Laien l#f8t sie den Strom, wenn auch nicht den
vollen Strom, gelduterten und erhthten Lebens fluten. Dem
weltlichen Dasein jener wird Ordnung und Veredlung ge-
bracht. Man sucht sie zu riisten fur die Erreichung des
hochsten Ziels, wenn auch erst in naher oder ferner Wieder-
geburt. In solchen Beziehungen der Mdnchs- und Nonnen-
gemeinde zu den ,Verehrern“, den , Verehrerinnen“ bereitet
sich die Zukunft vor, in den Zeiten Konig Asoka’s und in
den nichsten Jahrhunderten das Sicherfiillen Indiens, dann
weiter Asiens mit buddhistischem Geist.

Neben dem allen aber, neben der Lehre und der Ge-
meinde ragt majestiitisch das dritte, vielmehr das erste Glied
der buddhistischen Trinit#it, zuerst in leibhaftiger Gegenwart,
dann in unausléschlicher Erinnerung: die menschlich-iiber-
menschliche Gestalt des Buddha.

Das Schema fiir den Typus der im damaligen Indien
ja auch auBerhalb des Buddhismus auftretenden gréferen
oder geringeren Weltheilande hatte die geschichtliche Ent-
wicklung allmihlich geschaffen. Von den alten Zeiten des
unpersonlichen, in ganzen Familien verkorperten Singer-
und Opferertums war die Geltung einzelner, immer hohere
Bedeutung beanspruchender geistlicher Pers¢nlichkeiten Stufe
fir Stufe aufgestiegen. Die Brahmanatexte fingen an dieses
und jenes Wissen als den besonderen Besitz dieses und
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jenes Lehrers zu behandeln; da hoben sich die grofen Schul-
hiupter in eigenartiger Bedeutung hervor, Eine Upanishad
hiufte, wie wir gesehen haben — zweifellos' entgegen der
geschichtlichen Wahrheit, doch das macht hier nichts aus
— auf einen einzelnen Denker, Yajfiavalkya, alle Voll-
kommenheiten der Erkenntnis und dialektischen Uberlegen-
heit. Auf noch htherer Hohe, wenn auch schattenhaft ver-
schwimmend, erscheint Kapila: vermutlich in Indien der
Erste, der als ein Neubegriinder weltumfassender Erkenntnis
geehrt worden ist.

An solche Gestalten von Wissenden und zugleich Lehrern
hat man zu denken — vielmehr an sie als an mythologische
Gebilde etwa der Vishnuverehrung —, wenn man nach den
Vorstufen des Buddhatypus fragt.

Seine volle Entwicklung wird dieser Typus da erreicht
haben, wo der Besitz von Wahrheit und Erlésung nicht
mehr als Einzelnen oder als kleinen Gruppen Auserwiihlter
gehtrend, sondern als das Universum durchwirkend, mit
dessen Leben verwoben zu erscheinen anfing. Da mufite
der Enthuller solcher Wahrheit, anders als Yajfiavalkya oder
Kapila, zu absoluter, itber dem Weltganzen ragender Hohe
aufsteigen.

DaB nun neben geringeren Personlichkeiten, welche das
von solchen Gedankengiingen gewobene Gewand auf ihre
Weise anlegten, ein Grifiter aufgetreten ist, erfilllt von un-
vergleichlicher seelischer Wirkenskraft: das war das ent-
scheidende Ereignis.

Aus der unbeholfenen Prosa der alten Buddhisten, mehr
noch aus ihren Dichtungen blickt die Erinnerung an die
Macht dieses Wirkens schlicht, warm, lebendig hervor. Es
richtete sich wohl nicht so sehr auf die Individualitit des
Einzelnen, der dem Meister begegnete, auf die verschlossene
Heimlichkeit der ihm allein eignen Innenwelt. Sondern es
war fiir alle in gleicher Weise, durch Lehre und durch Vor-
bild, ein unwiderstehliches Hinausheben iiber das eigne Ich
in das Reich der groBen Notwendigkeiten, in den Ather des
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Ewigen. Wer das erfahren, der mochte mit dem Dichter
sagen:
»von ihm, das fiihl ich, kann ich mich nicht trennen.

Gliubige, in denen solche Liebe und Ehrfurcht lebte,
haben das Buddhabild der kanonischen Texte geschaffen.
Der geschichtliche Lebenslauf des grofien Mannes gab die
Grundlinien her. Die Phantasie, welcher die strengen Ge-
dankengiinge vom Wirken der Kausalitiiten, von der Ent-
stehung und Aufhebung des Weltleidens nur geringen Spiel-
raum gewihrten, fand hier freie Bahn, in indischer Uber-
fillle jenes Gegebene auszuschmiicken, es in das Zwischen-
reich von Wahrheit und Dichtung zu versetzen. Zusammen-
hang mit der Wirklichkeit erhielt sich dabei immer aufrecht.
Verglichen etwa mit der Erhebung Krishna's, des listigen
Kriegers, des Hirten und Liebeshelden zum Gott oder abso-
luten Wesen, wie viel enger, natiirlicher, fast méchte man
sagen glaublicher, schlof sich in der Gestalt des Buddha
das Wahre mit den legendarischen und dogmatischen Aus-
schmiickungen zusammen. Da entstanden die tiefsinnigen,
eindrucksvollen Erziihlungen von seinem Suchen und Finden
des ewigen Friedens. Vom Fortziehen aus der Heimat.
Von den Zeiten, wo er einer Waldgazelle gleich ,von
Dickicht zu Dickicht, von Tal zu Tal, von Hbhe zu Héhe*
umherirrte, um nur von keinem Menschen gesehen zu
werden. Von den Kasteiungen, die ihm das Blut austrock-
neten und sein Fleisch schwinden lieBen. Und dann von
der Nacht unter dem heiligen Baum, dem Aufleuchten der
weltdurchdringenden, erldsenden Erkenntnis, dem Predigew.
der Lehre vor den fiinf Asketen von Benares und weiter vor
aller Gotter- und Menschenwelt bis zum friedevollen Er-
léschen seines groBen Lebens im Hain bei Kusinara. Dies
irdisch-zufiillige Bild aber muBte sich in einen Rahmen des
Ewig-Notwendigen hineinftigen. Durch Erhebung in gott-
liche oder gottmenschliche Hghe das Erdendasein des Buddha
zu adeln konnte der hier herrschenden Denkweise nicht ge-

Oldenberg: Upanishaden. 22
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niigen. Die Gotterwiirde war etwas Banales, eine Stufe
der [Seelenwanderung wie andre Stufen auch. - Wohl
klingt es mnach Gbottlichkeit, wenn Buddha von sich
sagt: ,Die an mich glauben und mich lieben, die alle
sind des Himmels gewiB.“*® Aber die entscheidenden
Ziige seiner Herrlichkeit mufiten in htherer Hohe liegen
und zugleich bestimmter seinem Wesen eben als Buddha
entsprechen. Das GroBte muflte hier verwirklicht sein, was
in der Welt des Werdens und Vergehens sich verwirklichen
konnte: ein ungeheurer, gesetzmiifliger, aus der Weltfinsternis
dem Licht zustrebender Daseinszusammenhang. So stellte
sich das irdische Leben des Buddha als das Schlufiglied
einer Kette zahlloser fritherer Existenzen dar, in welchen
sich dies Wesen unaufhaltsam von Vollkommenheit zu Voll-
kommenheit erhoben hatte. Und weiter, in andrer Richtung
betrachtet, erschien die Buddhagestalt, innerhalb aller ab-
sehbaren Zeitrdume einzig dastehend, doch als in fernsten
Fernen ihre Gegenbilder besitzend in einer unabsehbaren
Reihe nach fester Ordnung tiiber- die Weltalter sich ver-
teilender Buddhas: eine Einordnung in einen tiibergroen
Zusammenhang, die von Gleichartigem her dem Ohnegleichen
neue geheimnisvolle Erhabenheit zustromen lieS.

Alle diese Majestiit aber, den hochsten Hthepunkt der
Bewegung aus dem Diesseits ins Jenseits bezeichnend,
driickte sich unvermeidlich immer noch in Formen aus, die
selbst dem Diesseits angehtren. Mufite nicht das Letzte,
Tiefste, das die Gliubigen ilber das Wesen des Buddha zu
sagen hatten, in andrer Sprache ausgesprochen werden?
Jenseits des Erdenwandels das Sein im Reich des Trans-
zendenten? Doch von diesem Reich und von Sein in ihm
konnte man ja nicht reden. ,Der Vollendete ist tief, un-
ermefllich, unergriindlich wie der grofe Ozean.“ Es geniigte
zu wissen, daBl er im Nirvapa weilt, schon hienieden im
Nirvapa geweilt hat. Wird man Ansto daran nehmen —
die alte Gemeinde hat das wohl nicht getan — daB eben
dieser hochste Zug seines Wesens doch wiederum ihm mit
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andern gemeinsam ist, insonderheit mit seinen eignen hei-
ligen Jungern? Er hat das Ziel als erster erreicht und ihnen
geholfen es nach ihm erreichen. Am Ziel aber sind sie alle.
Ob in dessen Ewigkeitshohe sein Vorrang als ein nur zeit-
licher verschwunden ist? Ferner als fern mufite solche
Frage liegen. Es gehorte zum Wesen des Buddha, daB der
Gedanke von seiner Glorie nicht zu Ende gedacht werden
konnte.

Im Verhiltnis der Gliubigen und des Meisters, der
Nachfolgenden und des Vorangehenden, erscheint jener alte,
das Leben der Religionen beherrschende Gegensatz der
Heilserwerbung durch hthere Gnade und durch eigne Kraft
in gewisser Weise als tiberbrtickt. Auf der einen Seite wird
hier das Heil erlangt, indem man die inneren Kausalitiiten,
die zur Ablosung von Welt und Leiden fithren, selbst in
Bewegung setzt:

»Denn das Selbst ist des Selbst Schiitzer. Wie kénnt’

ein Andrer Schiitzer sein?
So kommt denn in den Formeln, die den Mechanismus der
Erlosung beschreiben, das Wort und die Vorstellung ,,Buddha“
nicht vor. Aber doch andrerseits, die Kenntnis und das
Verstiindnis dieses Mechanismus, die Aufklirung dariiber,
wo und wie man anzugreifen hat, um das gewollte Ergebnis
herbeizufithren: dies hat man als ein Geschenk des Meisters
empfangen, der in einem entscheidenden Augenblick seines
Lebens es erwihlte, die selbsterrungene Erkenntnis nicht in
sich zu verschlieBen, sondern sie der Welt mitzuteilen.
Man kann weiter fortfahren: dies Geschenk wiederum ver-
dankt sein Empfiinger nicht blindem Zufall oder unergriind-
licher Gnadenwahl, sondern durch eignes Tun in ver-
gangenen Existenzen hat er den Anspruch darauf und die
Fihigkeit des Empfangens erworben. So vereinigen sich
hier unaufloslich die Stimmungen des stolzen Vertrauens
auf die eigne Kraft und demiitigen, dankerfiillten Hin-
nehmens dessen, was tberschwiingliche Gnade aus ihrer
Lichtwelt darbietet.
22*
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Hier hat Indien den Hohepunkt seines religitsen Ge-
staltens erreicht, zugleich den Punkt, wo seine Verschlossen-
heit sich ffnet, fernhin ihre Gaben zu verbreiten. Die
Kunst Indiens, dann Asiens, hat in tiefsinniger Schonheit
verkdrpert, was von dem hier Geschaffenen der Verktrperung
fihig war. Griechischer Einflul half das Buddhabild formen,
an das sich die schwachen Kriifte der nationalen altindischen
Kunst nicht wagten. Dann hat dies Bild den fremden west-
lichen Zug abgestreift; es ist in allen Reichen des inneren
und des dstlichen Asien heimisch geworden. In unendlich
erhabener Ferne tiber der Welt, jenseits von allem Suchen,
Wollen, Handeln, steht der Weltuberwinder da oder thront
er. Bald ist er in Meditation versunken. Bald deutet der
lehrende Gestus der Hiinde oder das friedeverkiindende Sich-
heben der Rechten leise auf die Segnungen hin, die er
Gottern und Menschen spendet. Doch keine Bewegung des
Eindringens auf die Geister, kein Ringen darum sie sich zu
gewinnen. Sondern allein stilles Ausstromenlassen der
eignen tiefen Ruhe iiber die Ruhesuchenden. Wie die bud-
dhistische Lehre das Jenseitige nur durch Verneinungen des
Diesseits auszudriicken wulite, so auch die Kunst. Was
dem Werden und Vergehen, dem Sein und Nichtsein ge-
hort, hat sie aus der Buddhagestalt ausgeltscht. Des Nir-
vana Geheimnis und schweigende Majestiit konnte sie nur
ahnen lassen. So hat sie dem gehuldigt, der den Weg
dorthin, zur Heimat, gefunden zu haben meinte. Den Weg
zu jener Ewigkeitshthe, wo, wie der alte Vers sagt, ,den
auf die Welt Hinabblickenden der Konig Tod nicht sieht*.



Anmerkungen.

1 Vgl. die niheren Ausfihrungen in meiner Religion des Veda 479f.

? Durkheim et Mauss, De quelques formes primitives de classification
(Année sociologique 1901—02); Lévy-Bruhl, Les fonctions mentales dans
les sociétés inférieures 31. 198. 428.

8 Doch glaube ich eher, daB die betreffende Stelle (éata.patha Br.
XII, 9, 3, 11—12) anders zu verstehen ist. Die Parallelitit zwischen
Tieren und Vitern 16t vermuten, daB die Vorstellung der Befreiung vom
‘Wiedertod einfach von diesen auf jene tibergegriffen hat. Fir ewig lebende
Jenseitsbewohner schien wohl ebenso ewiger, vom Wiedertod unbedrohter
Viehbesitz erwiinscht.

4 Taitt. Brahmana ITI, 10, 11, 3. Auch der Kommentar deutet die
Stelle auf den Schatz guter Werke.

¢ Satapatha Br. X, 1, 3,1

® Daselbst XI, 2, 2, bf.

7 Im Folgenden: Satapatha Br. XI, 2, 6, 13f.; 5, 6, 9 (in der An-
merkung dort: Kaushitaki Br. XXI, 1); XII, 8, 4, 11; X, 5, 4, 16.

8 Unter den ,#lteren® Upanishaden stehen in der Mitte, wie wohl
allgemein anerkannt ist, die des Brhad Aranyaka und die Chandogya Upa-
nishad; sie sind der folgenden Darstellung vorzugsweise zu Grunde gelegt.
Kein Zweifel, daf der dlteren Gruppe auch die Aitareya Up. zugehort,
vielleicht auch die 184 Up.; dazu —- es scheint in zweiter Linie — die
Kena und Kaushitaki Up. (vgl. tiber die letatere Keith, Ait. Ar.41 A.2);
hierher auch Taittiriya Up. (Keith 456f) und Jaiminiya Up. Br.? Natiirlich
stuft sich vielfach innerhalb derselben Upanishad Alteres und Jiingeres
ab. Die Ansicht Deussen’s, daB die Yajiiavalkyadialoge der Brhad Ar.
Up. ganz besonders alt seien (Allg. Gesch. der Phil. I, 2, 209, vgl. Trans-
actions of the Third Intern. Congress for the Hist. of. Religions II, 20;
doch s. auch Sechzig Upanishad’'s 426f.), kann ich mir nicht aneignen.
Sie hingt mit den, wie mir scheint, bestreitbaren Grundanschauungen
dieses Gelehrten #iber die Richtung zusammen, in der die ganze Gedanken-
entwicklung verlaufen ist. Eher scheint mir in jenen Dialogen eine
literarische Technik sich zu zeigen, die #ber das #lteste Stadium
hinaus ist. '

® Chandogya Upanishad VII, 23—25 (das vorangehende Zitat tber
unbegrenztes Wiinschen: Aitareya Ar. II, 3,3).
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10 8jehe meine Religion des Veda 403.

1t Vgl. F. Otto Schrader, Uber den Stand der indischen Philosophie
zur Zeit Mahaviras und Buddhas, 19f.

12 Die Annahme, der man begegnet, dab brakhman geradezu auch
bedeute ,der heilige Stand, die Brahmanen®, trifft m. E., in jedem Fall
filr die #ltere Sprache, nicht genau zu. Wenn wir heute etwa sagen:
oder ganze Adel, die ganze Geistlichkeit war versammelt®, kinnte sich
die Vedasprache nicht ebenso iber drakhman und kskatra ausdriicken.
Ist vom Verhiltnis zwischen 3. und %sk. die Rede, so sind natiirlich in
der Tat Brahmanen und Adlige gemeint. Aber gesprochen wird von
den beiden Potenzen, die deren Wesen ausmachen. Bezeichnend sind
Stellen wie Aitareya Brahm. VII, 19, 3: ,Deshalb griindet sich auch jetzt
das Opfer auf das Brahman, auf die Brahmanen.“

18 Jch verweise auf Tiele-Stderblom, Kompendium der Religionsgesch.*
24ff., Marett, Avch. fir Religionswiss. XII, 186ff., PreuB ebendas. XIII,
4271, Séderblom ebendas. XVII, Iff. und die dort angefilhrte Literatur.
Die Gleichartigkeit dieser Vorstellungen mit der des Brahman wurde
schon von Hubert und Mauss bemerkt (Théorie générale de la magie,
Année sociologique 1902--3, 108ff.). Vgl. auch O. StrauB, Brbaspati im
Rgveda 20 A. 4; Stderblom a. a.0. XVII, 11.

# Vgl. zum Nachstehenden die Stellen bei Deussen, Allg. Gesch.
der Philosophie I, 1, 267f.

15 Deussen &. a. 0. 2621 146t an dieser Stelle (Taitt. Br. ITI, 12, 9)
schon die Identifizierung des Brahman mit dem Atman (dem groBen
»5elbst“) vollzogen sein. Beweisbar ist das m. E. nicht. Zwar folgt
bald ein Vers, der ,den groBem, alldurchdringenden Atman verherr-
licht. Doch scheint der anderweitigen Ursprungs und mit den oben be-
sprochenen Versen rein #uBerlich zu einer Litanei zusammengeschweiBt
zu sein.

16 Sghr klar hat iiber diese Differenzierung von Prana und Atman
A. H. Ewing gesprochen (The Hindu Conception of the Functions of
Breath II, 16f.).

17 Dje beiden Stellen sind: Satapatha Brahmana X, 6,3; Chandogya Upa-
nishad III, 14.

18 Eggeling’s Ubersetzung ,Let him meditate upon the ,true Brah-
man‘“ gibt die Struktur der Vorstellung, wie mir scheint, nicht ganz
genau wieder.

19 Brhad Ar. Up. IV, 4, 5. Dann I8a Up. 5.

% Stellenangabe bei Deussen a. a. Q. I, 2, 134; dort S. 136 Mate-
rialien den Eingang der Stelle betreffend.

8 Diese Worte hat neben das ,Nein, nein“ der Upanishad schon
William James gestellt (The Varieties of Religious Experience, 10th Imp.,
4161.).
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9% Brhad Ar, Up. III, 8, 8. Dann Isa Up. 13.

 Jatapatha Brahmana XI, 2, 3.

# Im Rgveda. Vgl. meine Noten zu diesem, III, 38, 7 (mit dem
Nachtrag); VII, 103, 6; X, 169, 2.

% Chandogya Up. VI, 2f.

% Wortlich wire zu tibersetzen ,die Schirfe’. Doch trifft ,Glut®
offenbar genauer die Vorstellung, die dem Verfasser vorschwebte. Man
vergleiche, wie die betreffende Wesenheit Chand. Up. VII, 11 ge-
schildert wird.

%7 DaB ,Nahrung® hier an Stelle der Erde steht (Oltramare 87 A. 2),
finde ich — sofern damit gemeint sein sollte, da8 bei jenem Wort irgend-
wie an diese Vorstellung zu denken sei — nicht einlenchtend. Man sehe,
wie Chand. Up. VII, 9 die Wirkungen der ,Nahrung® (dort ebenfalls
neben Wasser und Glut) beschrieben werden. Die Moglichkeit, daf eine
#ltere Vorstellungsreihe mit ,Erde“ statt ,Nahrung® zu Grunde liegt,
soll damit nicht bestritten werden.

8 pacarambhanam. Sukhtankar (Wiener Zschr. f. Kunde d. Morg.
XXII, 1441) versteht dies Wort anders, mir scheint unrichtig.

% Brhad Ar. Up. III, 7, 38 Im Folgenden: Ait. Up. I, 8, 13; Ait.
Ar. 11, 3, 2.

% Brhad Ar. Up. 1, 4, 7. Im Folgenden: Chand. Up. VI, 13. 11. 12;
III, 14 (Parallelredaktion zu der oben S.57f mitgeteilten Stelle).

*1 Brhad Ar. Up. II, 8, 9. Dann Taitt. Up. II, 8.

32 Atharvaveda XI, 4, 21. Vgl. Mahabhirata V, 45, 14.

8 Brhad Ar. Up. I, 4.

% Satapatha Brihmana X, 4, 2, 2ff.

8 Taittiriya Up. III, 1.

% Chand. Up. VI, 9. 10. Im Folgenden: Brhad Ar. Up.I, 6, 3; II,
4, 6; I, 4, 10, 7. — Uberhaupt wire hier auf die Stellen hinzuweisen, an
denen gesagt wird, daf das Brahman ,Alles“ ist.

87 Ist es blofer Zufall, daB nicht, entsprechend der altgewohnten
Hervorhebung der sakrifikalen Vorstellungssphiire (oben S. 25), diesen
Sitzen etwa auch angereiht wird: ,Singt er, heiBt er Saman“ und dgl.?
Zeigt sich hier ein Zuriicktreten dieser Sphire?

8 Man beobachte etwa, in wie verschiedenen Formen in dem Dialog
Brh. Ar. Up. I, 4 = IV, b das Verhiltnis des Atman zur Welt erscheint.
Bald ist er die Dinge oder die Wesen. Bald ist er in den Dingen. Bald
kommen die Dinge aus ihm. Die Aufmerksamkeit richtet sich eben nicht
darauf, wie es geschicht, daf er das All beherrscht. Es kommt darauf
an, daf er es beherrscht, allein etwas zu bedeuten hat. Die Auffassyng
des Ubrigen schwankt.

3 Thibaut, Sacred Books of the East XXXIV, p. CXX.

4 Brhad Ar. Up. II, 1, 20.
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#1 Jch befinde mich hier im Gegensatz zu Deussen, Allg. Gesch. der
Philos. I, 2, 206ff. (,die Mayalehre in den Upanishads“) und zu der —
m. E. die Forschung kaum férdernden — Schrift von Prabhu Dutt Shastri,
The Doctrine of Mayd (London 1911). Dagegen stehe ich der sehr um-
gichtig begriindeten Ansicht Thibaut’s nah, Sacred Books of the East
XXXIV, p. CXVIff. Eine mittlere Stellung nimmt Oltramare ein, L’histoire
des idées théosophiques dans I'Inde I, 88ff. ’

42 Brhad Ar. Up. II, 4, 14.

48 Man hat aus dem Wortlaut ,wo eine Zweiheit gleichsam ist*
schlieBen wollen, daB die Vielheit ausdriicklich als eben nur ,gleichsam*®
seiend, d. h. als in Wahrheit nicht seiend gekennzeichnet werde. Eut-
sprechend, wenn anderswo- vom Atman gesagt wird, ,er sinnt gleichsam,
er schweift gleichsam® u. a. m. Doch das ,gleichsam® (iva) ist den
Autoren sehr geliufig, zuniichst etwa im Sinn unsres ,so zu sagen®. Eine
gewisse Unbestimmtheit wird tiber den Ausdruck gebreitet, allzu wort-
liches Verstindnis abgewehrt. SchlieBlich schrumpft dies ,gleichsam“ zu
einer kaum merklichen Nuance der Zuriickhaltung von aufdringlichem
Ton des Behauptens zusammen.

“ Brbad Ar. Up. IV, 3. Die weiter folgenden Verse: das. IV,
4, 18f. )

4 Brhad Ar. Up. II, 5, 15. Im Folgenden: daselbst II, 4, b.

46 Deussen, Allg, Gesch. der Philosophie I, 2; s. besonders etwa
8. VI. 145. 149. 205. 3858.

47 Brhad Ar. Up. I, 3. Im Folgenden: Taittiriya Up. II, 6 (vgl.
auch Maitr. Up. VI, 3); Chandogya Up. VIII, 3, 4. 5; Brth. Ar. Up. V, 1. -

48 Siehe meinen ,Buddha“, 6. Aufl.,, S. 3565.

49 Taittiriya Upanishad II, 5.

% Kaushitaki Upanishad I, 5% ; tibrigens kann man schon auf Chand.
Up. VIII, 5 hinweisen.

81 Brhad Ar. Up. II, 8, 8f. Dann ebendas. IV, 4, 22; Kaush. Up.
I, 8.

52 Brhad Ar. Up. IV, 4, 3f, Wo tbersetzt ist ,in BewuBtlosigkeit
versinken“, sagt der Text m. E. wortlich ,zum Nichtwissen gelangen“.
Ich glaube eher, daB so zu verstehen ist, als mit Andern: ,er liBt das
Nichtwissen (fort)gehen.* — Hier sei anf den teilweise an diese Stelle an-
kntipfenden scharfsinnigen Aufsatz F. O. Schrader’s ,Zum Ursprung der
Lehre vom Samsara“ (ZDMG. LXIV, 333ff.) hingewiesen, dessen Ergeb-
nisse mir doch unannehmbar scheinen.

% Chand. Up. VI, 8 Ende - 10. Schwerlich ist in 9-10 vielmehr
von Eingehen in den Tiefschlaf und Erwachen daraus die Rede.

8¢ Materialien tiber Gotterweg und Viterweg: Deussen, Allg. Gesch.
der Phil. I, 2, 301ff.; vgl. auch Windisch, Buddha's Geburt 63ff. Ein
Stiick Vorgeschichte dieser Lehre lernen wir aus dem Jaiminiya Brah-
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mana kennen; vgl. Oertel JAOS. XIX, Second Half, 111ff., Windisch
Ber. Siichs. Ges. d. Wiss., Phil.-Hist. K1., LIX, 111 ff. — Die dann weiter
im Text iibersetzte Stelle: Brh. Ar. Up. VI, 2, 16. Zu den hier ein-
schlagenden Vorstellungen des Volksglaubens tiber den Mond vgl. den in-
haltreichen Aufsatz von T. Segerstedt ,Sjilavandringslirans ursprung®,
Monde Oriental IV, besonders 62f.

5 Man beachte, wie derselbe Text (S. 107 mit Anm.), der Riickkehr
des Menschen zu immer neuem Dasein beschreibt, fiir die Vergangenheit
erstmalige Entstehung, nicht etwa Herkommen von unabsehbaren fritheren
Wanderungen lehrt. Eine Deutung, die der Konsequenz zu Liebe statt
jener Entstehung solche Wanderungen ans dem Text herausliest, scheint
mir abzuweisen.

86 Brhad Ar. Up. IIT, 2, 13.

57 Ebendas. IV, 4, 5. Im Folgenden: Chand. Up. V, 10, 7.

%8 Vgl. das schon oben 8. 30 Gesagte.

® 8o spater Sankara. . Siche Deussen, System des Vedanta 346f.
428. Deussens (Allg. Gesch. der Phil. I, 2, 1881.) eigne kantianisierende
Behandlung des Problems fiir die Upanishaden iiberzeugt nicht.

% Doch s. unten S. 114 Anm. 1.

ot Ja gogar schon in der #lteren Periode finden sich Anfinge von
derartigem, s. oben S. 32.

o Brhad Ar. Up. IV, 3, 83.

3 Daselbst II, 4 (hier nach dieser Fassung tbersetzt) und IV, 5.

o Daselbst I, 3, 28.

6 Das. ITI, 1, 3. Hauptstellen des Folgenden: III, 2, 10; IV, 3, 7;
Chand. Up. VII, 26, 2.

¢ Brhad Ar. Up. III, 8, 10. Es folgt Chand. Up. VIII, 1, 6; 12. —
» Weltleiden“: Kathaka Up. V, 11.

7 Oben 8. 42. Dort ist die Stelle benutzt, die Stimmungen zu ver-
anschaulichen, die zur Schaffung der Idee des All-Einen geftihrt haben.
Man wird verstehen, in welchem Sinn ich kein Bedenken trage, dieselbe
Stelle hier in der Schilderung der Entwertung des Weltdaseins durch den
Kontrast mit jener Idee wieder anzufiihren. Eine Zirkelbewegung: ge-
wisse Stimmungen geben dem Denken die Richtung; das Denken, diese
Richtung nehmend, verstirkt jene Stimmungen.

¢ Jch denke hier an das von Simmel, Hauptprobleme der Philo-
sophie 59, Gesagte.

® Brhad Ar. Up. I, 4, 7. Im Folgenden: Chand. Up. VIII, 1, 3;
Brhad Ar. Up. IV, 4, 22; III, 4. b.

% Chand. Up. VI, 9. 10. 13; Brh. Ar. Up. II, 1, 20.

1 Jch verweise vor allem auf die Rolle der Kasteiungen in Tait-
tiriya Upanishad III.

" Wenigstens annihernd liuft auf die Dreiheit der hier beriihrten
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Betdtigungen die Aufzihlung in Chand. Up. II, 23, 1 hinaus. ,Es gibt
drei Gruppen der Pflicht. Opfer, Vedastudium, Gabenspenden ist die
erste. Askese (lapas) ist die zweite. Der Brahmanschiiler, der in des
Lebrers Haus wohnt, ist die dritte — der sich fir immer in des Lehrers
Haus festsetzt. Alle diese gewinnen Welten des Gliickes. Wer im Brah-
man feststeht, gelangt zur Unsterblichkeit.“ Ich iibersetze lieber ,Gruppen
der Pflicht“, als mit Oltramare (Théosophie I, 113) ,degrés dans le devoir
de religion“. Eine Abstufung schlieBt das Wort m. E. nicht ein (tiberein-
stimmend damit Deussen, Allg. Gesch. d. Phil. I, 2, 330).

" Brh. Ar. Up. IMI, 8, 10. Im Folgenden: ebendas. IV, 4, 12f;
Chand. Up. VII, 1, 3; Brh. Ar. Up. I, 4, 91

% Im Folgenden angefithrt: Brh. Ar. Up. III, 4, 2; 8, 11; IV, 5, 15.

% Kena Up. 11; Kathaka Up. VI, 12.

% Zu Brahmasiitra IlI, 2, 17,

77 Reichen Anfinge des Yoga schon in die hier besprochenen Zeiten
zuriick? Vgl. S. 141 und unten Anm. 85.

% Brhad, Ar. Up. IV, 4, 6.

7 Deussen, Allg. Geschichte der Philosophie I, 2, 310f. Im Folgenden
Zitat des Gaudapada: Mapdikyakarika IV, 98 (schon von Deussen a. a. O.
angefthrt).

% Eine Stelle wie Chand. Up. VIII, 3, 2 (Deussen a. a. O. 311) kann
ich fir solches Zeugnis nicht halten. Man sieht sehr deutlich, wie der
im selben Zusammenhang besprochene Unterschied von Freiheit und Un-
freiheit (VIIL, 1, 6; genauere Ubersetzung whre: Wandeln nach Wunsch
bz. nicht nach Wunsch) durchaus als wirklich vorhanden, nicht als er-
triumt behandelt wird. Die ,Unwahrheit, welche die ,wahrhaften
Wiinsche“ zudeckt, ist nicht etwa der Glaube, da8 die empirischen Einzel-
wesen sind, sondern dad sie vom Atman unabhiingig, von ihm aus uner-
reichbar sind,

st Brh, Ar. Up. IV, 4, 23. Daun Chand. Up. I, 11, 3; VIIL 4, 1;
IV, 14, 3; Brh. Ar. Up. V, 2; IV, 4, 21; III, 5, 1; I, 4, 10; I1T, 5, 1.

82 Das bemerkt treffend Oltramare I, 135.

8 Die dlteste Belegstelle fiir sramanpa findet sich in der Brh. Ar.
Upanishad; dort steht das Wort ueben Zapasa (,Vollzieher von Tapas
= Kasteiung“). Im Rigveda (I, 179) spricht das Keuschheit #ibende As-
ketenehepaar von seinem ,Sichabmithen® (§rdntam, sasramand): da ist
offenbar der technische Gebrauch des $rame- schon im Werden, wenn
auch natirlich die leitenden Gedanken des eigentlichen Sramanatums noch
der Zukunft angehoren.

8 Chandogya Up. VII, 6. Im Folgenden Brh. Ar. Up. 1V, 3, 19%,;
o, 1, 19.

8 So ist die Rede von magischer Kraft des Ein- und Ausatmens,
vom Zurruhebringen aller Organe im Atman (Deussen, Allg. Gesch. der
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Phil. I, 2, 113. 345, vgl. auch oben S. 130; der hier in Betracht kommende
SchluBsatz der Chand. Up. kénnte allerdings leicht Zusatz sein). — Die
im weiteren Verlauf der obigen Darstellung erwihnten Erscheinungen des
oPurusha im rechten Auge®, der die Essenz des Ungestalteten, des
Htyam (oben S.98 A. 1) sein soll, werden in einer eigentiimlichen Stelle
der Brh. Ar. Up. (IL, 8, 6) beschrieben. Dafiir, daf Gesichtshalluzina-
tionen in der Ekstase gemeint sind, spricht die Vergleichung von Svetasy.
Up. I, 11. — Die weiter im Folgenden zitierte Stelle von der Geburt der
Sonne: Chand. Up. III, 19.

8¢ Oltramare I, 136. — Dann: Chandogya Up. III, 11.

87 Daselbst VIII, 2. .

% Das. VIII, 6, 1. Dann Brh. Ar. Up. IV, 4, 8; Chand. Up. VIII,
6, 5; Brh. Ar. Up. VI, 2, 15; IV, 5, 13. — Man beachte die Varianten
der Vorstellungen, die sich im Jaiminiya Upanishad Br. III, 28 (Oertel
JAOS. XVI, 188) finden: Deutung des Gelangens zur Brahmanwelt als
Hin- und Hergehen zwischen Sonne und Mond; Méglichkeit fiir den
Dorthingelangten doch wieder auf Erden in dem Geschlecht, das er
sich wiinscht, wiedergeboren zu werden und dann von neuem zum Himmel
- aufzusteigen, wortiber freilich ein Lehrer bemerkt: ,Wer wiirde jenes
(das jenseitige Dasein) fahren lassen und hierher zurtickkehren? Dort
wiirde er bleiben!®

8 An der hier berithrten Stelle des Dialogs von Yajiiavalkya und
Maitreyi (Brh. Ar. Up. IV, 5, 13) kann der Satz tberraschen, der an-
kniipfend an die Vergleichung des im Wasser aufgeldsten Salzes besagt, daB
der Atman ,aus diesen Wesen sich erhebt und mit ihnen wiederum
verschwindet; kein BewuBtsein gibt es nach dem Tode®. Dab an ein
Untergehen des Atman in der Tat nicht gedacht sein kann, steht fest.
Gemeint ist wohl, daB mit dem Hingehen der vom Atman beseelten Wesen
auch er selbst, sofern er in jenen weilend an begrenztem, be-
wuBtem Dasein Teil hatte, verschwindet (dem verwandt Kaush.
Up. II, 18). An dieser Stelle des Dialogs spricht Yajliavalkya das nicht
in voller Schiirfe aus, filgt seinen Worten die an sich unentbehrliche Ein-
schrinkung nicht hinzu. Denn jetzt soll in Maitreyi erst eine Furcht er-
regt werden, die fiir die dann folgende Verkiindigung des hdchsten
Friedens die Folie abgibt.

% Chéandogya Up. VIII, 11f

91 Mupdaka Up. III, 2, 8.

9 Jch sage: den Aranyakas zugerechnet wurden; nicht: als Ar. be-
zeichnet wurden. Denn neben diesen Waldabschnitten des Brahmanas
gab es in den Aranyakasammlungen auch Waldteile der liturgischen Texte
selbst (Samhitas), dazu spiter auch der kurzgefaBten rituellen Leitfiden,
der Sitras.

9 Sjehe Macdonell-Keiths Index unter Vamséa (den Zitaten hinzuzu-
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Tigen Jaim. Up. Br. III, 40ff.; IV, 16f). — Der Zweck dieser Listen
war selbstverstindlich zunichst, die Bedeutung und Authentizitit der be-
treffenden Lehren zu verbiirgen, indem deren gbttlicher Ursprung und un-
unterbrochene Uberlieferung aufgezeigt wurde. Von Interesse aber ist,
daB einmal (Brh. Ar. Up. VI, 3, 6) bei einer zauberartigen Verrichtung das
Hersagen der Liste derer, die den betreffenden Zauber friiher gelehrt
haben, als Bestandteil des Ritus selbst erscheint. Offenbar sollte damit
sozusagen die von diesen Vorgingern angesammelte Kraft und Bew#hrt-
heit des betreffenden Zaubers in dessen gegenwirtige Ausibung hinein-
geleitet werden.

% Sehr deutlich sieht man das in Brhad Aranyaka Up. I, 3.

% Brhad Ar. Up. IV, 3. 4.

9 Jch denke an das Samafifiaphala Sutta.

97 Uber den Wortsinn von Upanishad s. die Literaturangaben in
Macdonell-Keith’s Vedic Index s. v.; hinzuzufiigen ist Senart, Florilegium
M. de Vogiié 575ff.; Keith Aitareya Ar, 239. Nicht fordernd K. E. Neu-
mann, Reden Gotamo Buddhos aus der ling. Sammlung IT, 497. — Die
dann zitierte Stelle tber Tarukshya: Ait. Ar. III, 1,6, Uber den ,Lebens-
saft des Lebenssaftes®: Chand. Up. III, 5.

9 Man soll verehren“ heifit upasita; upas- (upa-ds-) ist synonym
mit upa-ni-shad-. Wenn diese Ausdriicke ihrem Wortsinn nach auf
(verehrendes) Sitzen (@s-, sad-), nicht Stehen (upa-stha-, vgl. oben S. 37)
hinweisen, wird das damit zusammenb#ngen, dab fiir den an mystische
" Geheimnisse Denkenden das Sitzen die natiirliche Stellung ist (vgl. Brab-
masitra IV, 1, 7 und Sankara zu der St.; auch an das Sitzen des Yogin
ist zu erinnern). DaB doch auch ein im ibrigen entsprechender, aber
wortlich genommen ein Stehen einschlieBender Ausdruck statthaft war,
zeigt Brh. Ar, Up. V, 14, 7.

% So geben auf dem Gebiet des Samaveda die beschriebenen litur-
gischen ,Verehrungs“texte (Chand. Up. I. II) den Ausgangspunkt und die
Unterlage fiir die Atmanphilosophie der Chand. Up. ab. Im Yajurveda
beobachte man, wie die entsprechenden liturgischen Spekulationen #ber
den Feueraltar im zehnten Buch des Satapatha Brahmana (z. B.X, 4, 5,1:
,Nun die Anweisungen der Upanishaden. Vayu ist der Agni [d. h. der
Feneraltar]: so tiben die S:ikﬁ.ya.nin ihre Verehrung* usw. — X, 5, 1, 1:
»Dieses Agni Upanishad firwahr heift ,Rede‘“ usw.) schlieflich in die
Sitze des Sandilya tiber das All-Eine (X, 6, 3) auslaufen und damit das
Stadium der Upanishaden im gewthnlichen Sinne des Worts erreichen.
Fir die Literatur des Rigveda ist namentlich auf Aitareya Aranyaka III,
Sankhayana Ar. VII zu verweisen. DaB in Ait Ar. IIT ,the philosophical
view is more advanced than that of the Upanishad proper® (d. h. Ait.
Ar, JI, 4--6), scheint mir Keith (Ait. Ar. p. 17. 44) nicht erwiesen zu
haben.
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10 Chand. Up. I, 11, 3. Im Folgenden: Ebendas. V, 11ff.; Brhad
Ar. Up. L; 4, 7; 1V, 1. 2; II, 1, 20; 3, 6.

10t Jch kann Senart (Florilegium Melchior de Vogiié 575f.) nicht
folgen, wenn er dem Verb upas- in den Upanishaden direkt die Be-
deutung ,wissen® zuschreibt. Mir scheint klar, daB durchaus an ,ver-
ehren“ festgehalten werden muB. Aber freilich schlieBt das Verchren
eines mystischen Wesens in der und der Gestalt das Wissen von dieser
seiner Grestalt als entscheidendes Hauptmoment in sich, und umgekehrt
das Wissen geht, wo es sich um Objekte solcher Art handelt, unver-
meidlich alsbald in Verehren dber.

102 Chand. Up. IV, 9, 3. Dann das. VI, 14.

108 Bhendas. V, 11. Im Folgenden: das. IV, 3. 4; Brh. Ar. Up. VI,
2; Chand. Up. VI, 1, 2; Brh. Ar. Up. IV, 5; Chand. Up. I, 10f.; IV, 1. 2;
Brh. Ar. IV, 1f.; IIT, 1.

104 Von diesem Opfer (Brh. Ar. Up. III, 1) erzihlt schon das Sata-
patha Brahmana (XI, 6, 3) und gibt das zugehdrige Gespriich, doch so
daB dem Yajfiavalkya nur ein Gegner, der letzte der neun in der Upa-
nishad Auftretenden, gegentibersteht und der Redestreit die Sphire der
Brahmanasymbolik nicht tberschreitet. Der enge AnschluB der Upani-
shad an das &iltere Darstellungsschema und zugleich dessen Weiter-
bildung in ihr tritt deutlich hervor.

105 Brh, Ar. Up. II, 1.

108 R. Garbe in seinem Aufsatz ,Die Weisheit des Brahmanen oder des
Kriegers ?“ (Beitrige zur indischen Kulturgeschichte, S.23). Hier ist die in
Rede stehende Meinung am nachdriicklichsten und eindrucksvollsten vertreten.

107 Chandogya Up. VIII, 7ffi. Im Folgenden: das. IV, 4ff.

108 Bg gentigt auf Chand. Up, II, 22, Ait. Ar. IIl zu verweisen.

109 Jaim. Up. Br. ITI, 8. — Die das Stiick Gold betreffenden Parallel-
stellep Sat. Br. XTI, 4, 1, 1 und Gop. Br. I, 3, 6, die im Hinblick auf ein-
ander betrachtet werden milssen, scheinen mir wie im Text gesagt zu
verstehen. Anders Eggeling SBE. XLIV, 51. Vgl. anch Geldner Ved.
Stud. II, 185. :

110 Brhad Ar. Up. III, 6.

11 Alg einer der Fille, in denen man von weiter gehendem Ge-
lingen sprechen darf, sei Brh. Ar. Up. IV, 3, 231 (S. 180) hervorgehoben, —
Unter den Ansitzen zum Fortschritt in dialogischer und dialektischer
Kunst verdienen hier noch die Belehrungen des Prajapati an Indra hervor-
gehoben zu werden (Chand. Up. VII, 7ff.). Da ist in der Tat, wenn
auch eckig genug und am Schlub des Ganzen villig versagend (S. 146),
etwas von unvollkommener und dann immer vollkommener werdender
Unterweisung vorhanden, von Zweifeln und Einwinden des Belehrten,
die den Lehrer vorwirts treiben.

u? Chénd. Up. V, 12ff
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us Brh. Ar. Up. I, 1f., vgl. oben S. 165.

14 Brhad Ar. Up. IV, 3, 23ff. Zum Inhalt vgl. oben ¥ 91. Es
sei daran erinnert, daf dieselbe Neigung zu Wiederholungen sich unver-
indert auch noch in der hieratischen Prosa des alten Buddhismus erhalten
hat. Vgl meinen ,Buddha®, 6. Aufl.,, S. 204f.

15 Eine andre Redaktion derselben Stelle s. oben S.91. Beide ge-
horen verschiedenen Sammlungen von Textstiicken an, die dann zu einer
Upanishad vereinigt sind (vgl. oben S. 152).

16 Nicht tajjalan. Bohtlingk Ber. Sichs. Gtes. d. Wiss. 1896, 159f.;
1897, 83 urteilt offenbar zutreffend. Die Gegenbemerkung Deussens, Allg.
Gesch. der Phil. I, 2, 164, trifft vorbei. — Den Geheimausdruck Zadvanam
(Kena Up. 31) versucht Hopkins Journ. Am. Or. Soc. XXII, 362 zu
deuten.

17 Byh, Ar. Up. IV, 8, 18f. Damn das. II, 4, 7f.

18 Jch verweise auf meine ,Literatur des alten Indien® 8. 24f.

119 Brh, Ar. Up. V, 2; dann das. IT, 2. .

120 Wie die Verse von Erzihlungen und die belehrenden Verse als
etwas (leichartiges empfunden wurden, sieht man deutlich Aitareya Brah-
mana V, 30, wo ganz in gleicher Linie zuerst zwei Verse iiber die Be-
deutung gewisser Opferriten angefiihrt werden, dann ein Erzéhlungsvers
aus der bekannten Geschichte vom Lotosdieb (vgl. zu diesem meine Be-
merkung, Nachr. Gott. Ges. der Wiss. 1911, 464 A. 2).

131 Brhad Ar. Up. IV, 3, 10f, dann IV, 4, 71

122 Simmel, Hauptprobleme der Philosophie 13f.

1% In diesem Satz und den weiter anschlieBenden Bemerkungen be-
zeichne ich meine Stellungnahme zu Auffassungen, fiir die zu verweisen
ist auf Deussen, Vedanta und Platonismus im Lichte der Kantischen
Philosophie 8. 11, vgl. denselben, Allg. Gesch. der Phil. I, 2, 2081,
Sechzig Upanishad’s 415; Oltramare I, 89 (s. auch 137 A. 1); Prabhu Dutt
Shastri, The Doctrine of Maya 63. Von andern Stellen der Upanishaden

. alg der im Text besprochenen (Brh. Ar. II, 4, 5) kommt vor allem Kaush,
Up. II1, 8; Ait. Up. III, 3 in Betracht. Meines Erachtens handelt es sich
da einerseits nur um die Behauptung eines Zusammengehsrens, man kann
etwa sagen eines Ineinanderverwobenseins von Sinnesorganen und Ob-
jekten, Denksubstanz und Gedachtem. (,Jene zehn Wesenselemente be-
ziehen sich auf das Erkennen, und die zehn Erkennenselemente beziehen
gich auf die Wesen. Denn wenn die Wesenselemente nicht wiren, wiren
die Erkennenselemente nicht, oder wenn die Erkennenselemente nicht
wiren, wiren die Wesenselemente nicht“. Kaush. Up.). Man steht da
dem Stil des Phantasierens noch nicht sehr fern, der sich z. B. im
Schopfungsbericht der Ait. Up. kundgibt. Der Atman bebriitet den Mann,
den er aus den Wassern herausgeholt hat. Da spalten sich dessen Augen;
aus den Augen entspringt das Gesicht, aus dem Gesicht die Sonne.
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Ebenso aus den Ohren das Gehor, aus dem Gehdr die Weltgegenden u. s. f.
Wenn dann aber an den angefiihrten Stellen alles weiter auf die Grund-
macht, den Atman, zuriickgefihrt wird — mag der nun als ,Atem®
(prava), ,Erkemmen* (prajfiama), ,Erkennens-Selbst® (prajaatman),
,Brahman“ benannt werden —, so ist das nichts andres als die geliufige
Behauptung mystischer Zentralitdt des Atman: er ist der Erkenner von
allem, wie er auch der Wirker ist, der Geher, der Empfinder von Ge-
schlechtslust; ihm ist alles durch mystische Bande verbunden; er lenkt
alles; er ist alles; er ist ,Wonne, nicht alternd, unsterblich* (Kaush.
Up.). Man tut dem altertiimlich chaotischen Denken, das etwa in diesen
Sitzen wiedergegeben werden kann, zu viel Ehre an, oder auch man tut
ihm Gewalt an, wenn man darin die erkenntnistheoretische Einsicht
findet, daB ,les phénomenes du monde sensible se résolvent en processus
exclusivement intellectuels et subjectifs“, ,les objets de la connaissance
n'existent qu’ en tant qu’ils sont connus par l'atman® (Oltramare). —
Ich kann mir nicht versagen, hier noch auf die treffenden Bemerkungen
hinzuweisen, die vor kurzem ein indischer Forscher gemacht hat: V. A.
Sukhtankar, Wiener Zschr. £ d. Kunde des Morgenl. XXII (1908), 134
Anm. 1.

1% Eg ist bezeichnend, daB die entscheidenden Ausdrticke der in
Rede stehenden Stelle fast wortlich mit denen eines buddhistischen Dialogs
tibereinstimmen, wo der K¢nig die K6nigin, die Konigin den Konig fragt:
,Ist dir jemand anders lieber als dein eignes Selbst?“ Beidemal lautet:
die Antwort verneinend. Samyutta Nikaya vol. I, 75.

135 {Jper die Stellung Schopenhamers zu den Upanishaden habe ich
in meinem Aufsatz ,Die indische Philosophie* (Kultur der Gegenwart,
2. Aufl,, I, 5, 54f) gesprochen. Doch war dort von Indischem nicht allein
die Upanishadenlehre in Betracht zu ziehen.

136 {Jher eine einzelne kleine solche Dichtung, die schon in der &lteren
Gruppe erscheint, s. oben 8. 188,

127 Ingonderheit gilt das vom Grundbestandteil der Upanishad, der
als erstes Kapitel (Adhyaya) gezéhlt wird, wihrend das zweite Zusatz
ist. — Ich hebe die altertiimlichen Ziige der Metrik hervor (s. das von
mir ZDMG. XXXVII, 61 beigebrachte), auch die mehrfach (doch nur im
ersten Adhyaya) begegnenden zweisilbigen Vokale, den Nom. pl. jandsah
(I, 19). Weiter unten, im Abschnitt iiber den Buddhismus (8. 2R81.), wird
dessen chronologisches Verhiltnis zur Kathaka Up. wie tiberhaupt zu den
hier besprochenen Upanishaden beriihrt werden. Anders als ich urteilt
iiber das Alter der Upanishad Garbe, Samkhya-Philosophie 21 A. 1.

138 Siehe den Abschnitt S. 273ff.

120 Ableitung von samkhyd ,die Zahl“. Daf die Benennung dieser
Philosophie auf der Vorstellung von Zahl und Zghlen beruht, tritt in den
Texten deutlich hervor; vgl. Dahlmann, Die Samkhya-Philogsophie als.
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Naturlehre und Erlésungslehre 39f. An urspriinglich spottischem Charakter
der Benennung (Oltramare I, 223) mochte ich zweifeln. Samkhya als
oReflexion® zu erkliren, ist verfehlt.

1% Eine Ausnahme wiirde Asuri bilden. Doch kann zwischen dem
Opferkenner dieses Namens und dem Samkhyalehrer zufillige Namen-
gleichheit vorliegen.

11 Gyetasvatara Upan. V, 2. DaB kapila hier nicht als Name des
Lehrers stehe, sondern ,rot® bedeute und etwa der Eigenname tiberhaupt
erst nachtriiglich auf Grund des falsch verstandenen Verses fingiert sei,
halte ich filr ganz unwahrscheinlich.

133 Auf brahmanischer Seite erweist sich Asita Devala als ein Mann
aus alter vedischer Zeit: (s. Macdonell-Keith, Vedic Index I, 48), dessen
Beziehung zum Samkhya chronologisch undenkbar ist und nur nackt er-
funden sein kann. Auf buddhistischer Seite heift der das gebenedeite
Kind besuchende Greis in der #ltesten Fassung der Legende und oft anch
spiiter nur Asita. Es scheint sich um eine wirkliche Perstnlichkeit, den
Oheim eines buddhistischen Mdnchs zu handeln. Ein zweifellos davon zu
unterscheidender Asita Devala, offenbar mit dem vedischen A. D. identisch,
wird als Weiser aus ferner Vorzeit genannt (Majjhima Nikaya 93; vgl.
auch Jataka 423, 522). Von ihm hat dann der Besucher des Buddha-
kindes offenbar den spiter zu Asita gefigten Namen Devala bezogen.
Vgl. noch Jacobi SBE. XLV, 269 A. 1.

138 Hier sei auf den feinsinnigen Aufsatz von O. Strauf verwiesen:
Uber den Stil der philosophischen Partien des Mahabharata (ZDMG. LXII,
6611.).

14 BEs ziemt sich hier vor allem der wichtigen Untersuchungen
J. Dahlmanns zu gedenken (namentlich ,Nirvana“ 1896, in zweiter Linie
,Die Samkhya-Philosophie als Naturlehre und Erlssungslehre* 1902), die
zwar im Einzelnen zahlreiche, zum Teil schwerste Bedenken erwecken —
so in der maBlosen Uberschitzung des Alters des Epos —, doch im
Ganzen vielfach den richtigen Weg gezeigt haben. Daneben ist zu
nennen Hopkins, The Great Epic of India (1902, S. 85ff.); Deussen, Allg.
Geschichte der Philosophie (I, 3, 8. 8f). — Eine durchaus andre Ansicht
als die meinige iber die Bedeutung der Quellen, von denen die Rede ist,
und tberhaupt tber die Entstehungsgeschichte des Samkhya vertreten
Garbe (Die Samkhya-Philosophie 1894, vgl. auch Beitr. zur ind. Kultur-
gesch., 1903, 76f.) und Jacobi (Gdtt. Gel. Anz. 1897, 265f.). Nach
Garbe ergibe sich, daB die epischen Quellen, ,welche der Zeit nach
unseren systematischen Samkhya-Schriften vorangehen, der Idee nach
denselben Rang nicht beanspruchen ktnnen® (S. Phil. 49). ,Das epische,
monistische Samkhya hat sich aus dem dualistischen System, wie es das
klassische Samkhya bietet, entwickelt und zwar durch Anlehnung an
vedantistische Anschauungen von dem hdchsten brakma* (Jacobi a. a. O.
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273). Der Gegensatz gegeniiber diesen Anschauungen der beiden Forscher
ist in meiner ganzen Darstellung latent vorhanden und muf sich im
wesentlichen aus ihr selbst rechtfertigen. Hier frage ich: hitten Ver-
mischungen des klassischen Systems mit einer anderweitigen Lehre wohl
einen, wie man annehmen miiBte, so durchaus tiuschenden Schein gerade
einer Vorstufe jenes Systems hervorbringen kénnen, den Schein eines
natirlichen Mittelgliedes zwischen alter Upanishadendoktrin und klassischem
Samkhya? MiBte das iibereinstimmende Auftreten dieses merkwiirdigen
und so auffallend sich gleich bleibenden Scheins in den teilweise so breit
gelagerten Uberlieferungsmassen hier der Upanishaden, dort der epischen
Abschnitte nicht doppelt und dreifach befremden? Um so mehr, als das
Alter der in Frage kommenden Texte der Annahme, daB hier eben kein
scheinbares, sondern ein wirkliches Mittelglied vorliegt, stirkste Unter-
stiitzung verleiht? Zeigt sich nicht beispielsweise in den auf das Ver-
héltnis von mahan und buddhi beziiglichen Materialien der #lteren
Quellen (8. 229f.) der Zustand des klassischen Systems deutlich in seinem
Werden aus Urspriinglicherem? Daf an vereinzelten — ganz vereinzelten
— Stellen in dem chronologisch so gemischten, teilweise in recht spite
Zeit herabreichenden Wirrwarr des Epos auch klassisches Samkhya an-
zutreffen ist, vertriigt sich mit diesen Auffassungen vollkommen. Es
wire geradezu befremdend, wenn derartiges sich nicht finde. Darum
aber das klassische 8. in so ferne Vergangenheit zuriickzuverlegen, wie
@G. und J. wollen, kann ich keinen Grand entdecken.

Bei dieser Gelegenheit mdchte ich nicht unterlassen, auch meine
Abweichung von der Auffassung Garbes (a. a. O.21) zum Ausdruck zu
bringen, der von einer in die Zwischenzeit zwischen der &#lterem und
jingeren Upanishadengruppe fallenden ,Beeinflussung des Brahmanismus
durch das Samkhya-System“ spricht. Mir scheint Brahmanismus und
Samkhya nicht zweierlei, sondern das S. ein wichtigstes, in gradliniger
Konsequenz entwickeltes Produkt eben des Brahmanismus. Der obige
Satz G.s wire daher m. E. dahin umzuformen, daf innerhalb des Brah-
manismus die entscheidenden Schritte zur Gestaltung jenes Produkts in
der bezeichneten Zwischenzeit geschehen sind.

13 Dije Grundbedeutung von Gupa ist entweder ,Faden® (spezieller
der Faden, sofern er mit andern Fiden einen Strick bildet?) oder tiber-
haupt: der Bestandteil eines zusammengesetzten Ganzen, der andern
Teilen mehr oder weniger gleichartig ist, sozusagen eine Lage wunter
andern Lagen bildet. Daher dviguna, triguna ,duplex, triplex“. DaB
aus solchen Zusammensetzungen guna erst nachtriglich isoliert sei (Oltra-
mare I, 239 A. 2), glaube ich micht. Ebenso wenig, dab gumpa von
gupayati ,er multipliziert* herkommt (Deussen, Allg. Gesch. der Phil. I,
3, 471.): nicht viel anders als wolite man ,mehr von ,vermehren*® ab-
leiten. Der Wiedergabe Dahlmanns (Samkhya-Philosophie 50) von @.

Oldenberg Upanishaden. 23



364 Anmerkungen.

als ,bestimmende und gestaltende Eigenschaft* stehen m. E. entscheidende
Bedenken entgegen.

188 Djes hat Oltramare mit Recht bemerkt. Daf mit demselben
Forscher (1, 240) Satapatha Br. II, 4, 2, 1. und Atharvaveda VIII, 2, 11.
den Antezedentien der Gupalehre zuzurechnen sei, scheint mir kaum
tiberzeugend.

137 Im Epos (XIV, 39, 11) werden ausdrilcklich die drei Gunas den
,arei Kasten® parallelisiert: und zwar entsprechen die beiden ersten G.
den beiden ersten Kasten, der dritte den Sadras. Die Vaiyas fallen un-
vermeidlich aus.

188 Maitr. Up. III, 5,

129 Vgl. oben 8. 19; s. auch die Bemerkungen von Jacobi SBE. XLV,
8. XXXIII §.

140 QOltramare I, 244.

141 Maitr. Up. VI, 10.

43 Mahabharata XIII, 910 ed. Cale.

143 Daselbst XII, 315, 15 f.; dann XIV, 36, 4 f., wozu Deussen treffend
Samkhya-Karika 12 vergleicht.

4 Kath. Up. III, 12. In v. 13 erscheinen allerdings verschiedene
als Atman benannte Wesenheiten, wodurch die Kraft des eben gezogenen
Schlusses vermindert wiirde, kimen nicht andere Bestitigungen hinzu.

M5 Anders als in diesem Sinn gelingt es mir nicht, die allerdings.
schwierige Stelle Maitr. Up. III, 1. 2 zu verstehen, wo meines Erachtens.
(ebenso nach Deussen, Sechzig Up. 322) gesagt ist, dab der Bhitatman der
Atman (d. h. Purusha) ist, sofern er im Leibe weilend ,von den Gupas
der Prakrti tiberwiltigt ist®. Schwerlich darf irre machen, daf damn in
§8 dieser Bhitatman — allerdings recht befremdlich — vom antahpurusha
unterschieden wird. Man sehe weiter, wie, IV, 1 die Vereinigung des
Bhitatman mit dem (universellen) Atman behandelt wird; von einem
Geschopf der Prakrti kinnte so nicht gesprochen werden. So kehrt denn
auch, was III, 2 vom Fortgerissenwerden des Bh. dmrch den Strom der
Gupas und von seinem Gebundenwerden gesagt ist, VI, 30 wortlich auf
den Purusha bezogen wieder. Wird nun andererseits VI, 10 als Schipfer
des Bh. ausdriicklich das Pradhana bezeichnet, so ist das mit der im
selben Kapitel belegten Verschicbung auf eine Linie zu stellen, die in Be-
zug auf den groBen Atman soeben in Rede steht. — Uber den Bhiitat-
man im Epos s. namentlich Deussen Allg. Gesch. I, 3, 63f.; Hopkins Great
Epic 39 ff.

146 Tch hebe hervor XII, 210, 37; 304, 42; 308, 36. Vgl. auch Deussen,,
Allg. Gesch. der Phil. I, 3, 55.

17 So schon Maitr. Up. VI, 10.

18 Tn Uhereinstimmung mit dem klassischen System, anders als im
Epos (vgl. oben S.226 Anm. 2) scheinen die Tanmatra den Mahabhita
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vorangestellt zu werden. Ich schlieBe das aus Maitr. Up. III, 2; VI, 10.
An der letzteren Stelle ist nicht mit Deussen (Sechzig Up. 337 Anm. 2)
zu konjizieren. Die Geltung des Terminus visesha hat sich zwischen
glterer und jiingerer Zeit gelindert (s. Deussen selbst, Allg. Gesch. der
Phil. I, 8, 65; StrauB WZKM. XXVII, 265).

19 Mir scheint Deussen (Allg. Gesch. der Phil. I, 2, 219) diesen Zug
zu verkennen und zu viel heutige Wohlgeordnetheit vorauszusetzen, wenn
er die urspriingliche Intention des Systems mit den Worten wiederzugeben
meint: ,Das Eintreten des Ahamkara oder Ichmacher in die Entwicklungs-
reihe weist darauf hin und ist nur dann verstindlich, wenn in jhm
der Ubergang liegt von der allgemein-kosmischen zu einer psychischen Evo-
lation.*

10 Bin Exemplar einer solchen Kosmogonie ist doch in diese Um-
gebung geraten (Maitr. Up. V, 2), von der es stark absticht.

181 Maitr. Up. I, 4.

182 dag, II, 6; dann Kath, Up. V, 9ft.

188 Kath. Up. V, 3. Im Folgenden: das. IT, 22; Maitr. Up.II, 6;
Kath, Up. VI, 3.

1¢ Maitr. Up. I, 7. Im Folgenden: das. II, 6; VI, 10.

185 Daselbst II, 5. ,Der in jedem Menschen ist*: pratipurushah
(ebenso V, 2). Man wird hier purusha in unphilosophischem 8inn nehmen .
und doch vielleicht empfinden, daf hier ein Ankniipfungspunkt fir die
Umwandlung des einen universellen Purusha in die Vielheit der Einzel-
purushas (8. 253f.) gegeben ist. Das ,Gefilde* ist der Leib; die ihn be-
seelende Emanation des Purusha ist ,Kenner des Gefildes.* — Es folgt das.
V1, 10 (die &lteste Spur der Vorstellung des Linga finde ich in Brh. Ar.
Up. IV, 4, 6); II, 7; Mahabharata XII, 217, 12; Maitr. Up. VI, 30; I1I, 2. 3,

186 Maitr. Up. IV, 2. Dann I, 3. 4; Mahabharata XII, 309.

187 Maitr. Up. IV, 4 (in suyukiah ,wohlangespannt liegt offenbar
Besichung auf Yoga). Dann Kath. Up. II, 23; Maitr. Up. VI, 80.

18 Maitr. Up. VI, 10.

150 V1, 30. Dann Mahabharata XII, 307, 28. Die Karikazitate an-
sugeben scheint undtig.

160 XTI, 352.

162 Dies Motiv hebt Oltramare I, 251 hervor.

162 Yogavasishtha, zitiert von Vijlianabhikshu zu Samkhyasiitra II, 34.

163 Vgl Anm. 85 und oben S, 141f.

164 Siehe meine Note zu Rgveda X, 72, 8.

15 Syetasvatara Up. VI, 13,

168 Daselbst II.

167 Maitr. Up. VI, 26.

168 Jch verweise auf die vortrefflichen Ausfithrungen von Oltramare
I, 322 £

23+
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10 TT, 10. Im Folgenden Maitr. Up. VI, 20. 21; Bhag. Gita VI. 13;
Kath. Up. IV, 1; Maitr. Up. VI, 10; Kath. Up. II, 15. 17; Maitr. Up.
Vi, 22.

170 Kath. Up. III, 13. DaB das ~,Ruheselbst® auf das materielle
Prinzip (Avyaktam, Prakrti) zu deuten sei. bezweifle ich. Wie kime
das zu dicsem Namen? Der spiteren Samkhyaanschauung wiirde jene
Deutung freilich entsprechen; das oberste Produkt der Prakrti wird in
dieser absorbiert. Aber an der hier in Rede stehenden alten Stelle wird
das ,GruBe Selbst* noch als Ausflu des Purusha zu verstehen (S. 229)
und eben dieser mit dem ,Ruheselbst gemeint sein. Maitr. Up. V, 1
scheint das zu bestétigen.

11t Svet. Up.II, 11. Im Folgenden: Kath. Up. II, 12; Maitr. Up. VI,
34; Svet. Up. II, 13.

1% Mahabbarata XIII, 40.41 ed. Calc.; vgl. dazu Hopkins JAOS.
XXII, 359.

17 Maitr. Up. VI, 34. Dann Kath. Up. VI, 17; Maitr. Up. VI, 20 21. 22,

% Edv. Lehmann, der Buddhismus als indische Sekte, als Weltreli-
gion 461, offenbar unter Einfluf von Jacobi's Aufsatz ,der Ursprung des
Buddhismus aus Samkhya-Yoga“. — Uber die Kausalititstheorie des klas-
sischen Yoga 8. Tuxen, Yoga 94 f.

18 In der Terminologie des klassischen Yoga betrifft bekanntlich
die hauptsichlichste Abweichung vom Samkhya die Benennung des Denk-
organs, das im Y. citta heift (vgl. die Materialien bei Deussen, Allg Gesch.
der Phil. I, 3 S. 2521). Geueniiber der komplizierteren Analyse des
Samkhya haben wir hier. scheint es. d:e einfache, naturwiichsigere Auffassung.
Wiirde sich die im Y. durchgesetzt baben, wenn dies System von Anfang
an den Samkhyastandpunkt eingenommen hitte? Man mochte meinen,
daB die Differenz eben hier auftritt, weil gerade an dieser Stelle der Yoga
von altersher eine eigene, fest bestimmte Ausdrucksweise besessen haben
wird Bezeichnungen dagegen, die ihm fehlten oder bei ihm minder fest
gewnrzelt waren, konnten leicht frilher oder spiter aus dem Samkhya,
infulpe des diesem zukommenden wissenschaftlichen Prestige, ibernommen
werden.

176 Hiertiber mebr unten im Abschnitt iiber den Bnddhismus.

77 Dies hat schon Senart (Album Kern 104), mir scheint zutreffend,
bemerkt. Doch bleibe ich skeptisch, wenn dieser Forscher speziell von
,vishnuitischem Yoga* her jenen Ausdruck zum Buddhismus (s. das weiter
im Text von mir Gesagte) gelangt sein 186t. Ich habe diesen Punkt im -
Arch. fiir Rel. wiss. X1II. 579f berihrt und komme hier nicht darauf
zuriick — Dem Gebrauch d s Ausdrucks Nirvana mag im klassischen Sam-
khya und Yoga neben dem Moment, daf die Vor-tellung des ,Verwehens®
die-en Systemen an sich kanm sympathisch gewesen sein kann, eben die
Belicbtheit des Worts bei den heterodoxen Sekten entgegengewirkt haben,
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178 Dafl in der Behandlung dieser Frage J. Dahlmann vorangegangen
ist (s. oben Anm. 134), sei hier gebithrend hervorgehoben.

19 Fiir die Jainaliteratur vgl. namentlich F. Otto Schrader, Uber
den Stand der indischen Philosophie zur Zeit Mahaviras und Buddhas. Fir
das Epos: Deussen, Allg. Gesch. der Philoes. I, 3, S. 34ff., 74ff; O. Straub,
Ethische Probleme aus dem Mahabharata, Giorn. della Soc. Asiatica Ital.
XXIV, namentlich S. 2261.

180 Dje beiden ersten Zeilen sind der Kathaka Up. entlehnt, wo sie
vom Atman stehen.

181 Hinstweilen ist hier namentlich auf den lehrreichen Aufsatz von
Jacobi zu verweisen: The Metaphysics and Ethics of the Jainas. Trans-
actions of the Third Intern. Congress for the History of Religions II, 591t

182 Die direkte Bezugnahme auf mehrere Upanishaden, die Walleser,
Philos. Grundlage des #lteren Buddhismus 67, in einem altbuddhistischen
Text findet, scheint mir in der Tat nicht vorzuliegen.

183 Man erinnere sich an das oben S. 154f. Gesagte.

18 Vgl. hier und zum Folgenden meinen ,Buddha®, 6. Aufl, 194;
Sutta Nipata III, 9.

18 So kann ich — wohl mit Ubereinstimmung mit den meisten Be-
urteilern — mich dem Urteil von Hopkins (Journ. Am. Or Soc. XXII;
336 A 1; #hnlich in neuester Zeit Rapson, Ancient India 181) schlechter-
dings nicht anschlieBen: ,I fail to see any reason for believing that even
our oldest Upanishads go back of the sixth century“.

18 Man sehe das Gesprich mit dem Prinzen Payasi (Digha
Nikaya 23).

187 Acaranga Sitra I,7,1 (Sacred Books of the East XXII, 62).

188 Vgl. hier und zum Folgenden die Nachweisungen in meinem
,Buddha®, 6. Aufl., 229. 316. 317. 298 Anm.

189 Ygl. dartiber namentlich Garbe, Samkhya-Philosophie 6.

190 Anders Jacobi, ,Der Ursprung des Buddhismus aus dem Sankhya-
Yoga“, Nachr. der Gdtt. Ges. der Wiss. 1896, 56 Nach ihm setzte eine
Hauptformel der buddhistischen Dogmatik (die Kausalititsformel) Bekannt-
schaft mit Begrtindung und Deutung der Einzelbeiten voraus, die aus dem
Samkhya-Yogasystem zu schipfen war. ,Mit andern Worten, die Lehren
des S.-Y. waren in denjenigen Kreisen bekannt, an die sich Buddha
richtete. Ich kann mir so wenig J.s Beweisfithrung wie sein Resultat
aneignen. Auch scheint es mir schwer, den eben angefiibrten Satz mit
dem andern — mir allerdings ebenso wenig liberzeugenden — desselben
Forschers zu vereinen: ,Brahmans of learning held aloof from the classes
of society to which the new religion (der Buddhismus) appealed“ (Sacred
Books XLV, XXV, A.1).

191 Sjehe Jacobi’s in der vorigen Anm. angefithrten Aufsatz.

192 Jch stimme hier mit der Grundrichtung der Dahlmann’schen Unter-
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suchungen (s. Anm. 134) iberein, die nur m. E. die Zusammenh#nge als
viel zu direkt darstellen und unter den Konsequenzen des a. a. O. hervor-
gehobenen chronologischen Irrtums leiden. ’

193 Siehe zum Folgenden die Nachweisungen im meinem ,Buddha®,
6. Aufl,, 289. 326. 287. 296.

194 Daselbst 314f. Den oben im Text und an dieser Stelle meines
oBuddha® herausgehobenen Worten (,Wenn nun, ibr Jinger®, usw.) geht
voran: ,Wenn ein Selbst ist, ihr Jinger, mochte dann auch etwas meinem
Selbst Zugehoriges sein?® ,Ja, Herr.,® ,Oder wenn etwas dem Selbst
Zugehtriges ist, ihr Jiinger, mdchte dann auch mein Selbst sein?* .Ja,
Herr®. Im Zusammenhang mit dem Folgenden scheint das der positiven
Leugnung eines Selbst sehr nah zu kommen; ganz genan genommen spricht
es die aber doch nicht aus. In der Regel — wie aach eben hier im
weiteren Verlauf — wird der Ausdruck gebraucht, daB ein Selbst ,sich
nicht erfassen 186t* (Buddhba ¢, 317 A. 2); im Gesprich mit dem Asketen
Vacchagutta (ebendas. 313) schweigt Buddha ebensowohl auf die Frage
»18t das Selbst?* wie auf die Frage ,Ist das Selbst nicht?“ So scheint
es, daB eine kategorische AuBerung iiber das Problem eines dem Denken
unerfaBbaren, einer jenseitigen Ordnung der Dinge angehdrigen Selbst ver-
mieden werden sollte. — Hier weise ich schlieflich noch auf den Versuch
von Senart (Origines bouddhiques 36) hin, die buddhistische ,négation de
la personnalité“ aus Tendenzen des Yoga zu erkliren. Ich kann mich
nicht dberzeugt bekennen.

195 Siehe meinen ,Buddha®, 6. Aufl,, 254 A.1; 232, Dann Dham-
mapada 383; ,Buddha“ 304.

1%¢ Kbendas. 2391, 206.

197 Den hier vertretenen Auffassungen steht das schon von Otto
Schrader, Uber den Stand der ind. Philosophie zur Zeit Mahaviras und
‘Buddbas (1902) 8. 4 Gesagte nah. Vgl. auch den inhaltreichen Aufsatz
desselben Forschers: On the problem of Nirvana, Journ. of the Pali Text
Society 1904-05, 157H.

198 Buddha® 6. Aufl. 297.

1% Ebendas. 320f. Zuerst stimmt Khema weder dem einen noch dem
andern zu, denn ,der Erhabene (Buddha) hat es nicht offenbart“. Nach-
her lehnt sie beides ausdrticklich ab: ,es trifft nicht zu.*

200 ygl. tiber die Vorstellung vom Nirvapa als einem Ort meine Nach-
weisungen ,Buddha“, 6. Aufl., 303 A. 1. Natirlich ist das bildlich gemeint,
wie ich wegen Franke Dighanikaya 209 A. 1 bemerke. Nicht bildlich bei
den Jainas. . ’

%t Man vergleiche hier Dahlmann, Nirvapa 128 147ff.

%% Die Materialien habe ich in meinem ,Buddha“ 1. Aufl.,, 432f
gesammelt und dort gerechtfertigt, daB ich wpadi — wupadhi setze.

%3 Mrs. Rbys Davids Buddhism 171.
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%04 Ebenso Dahlmann Nirvana 143.

%00 Wie zuerst Garbe bemerkt hat. Die Samkhyaformel findet sich
8. Karika 64; in zweiteiliger, vermutlich #lterer Grestalt Maitr. Up. III,
2; VI, 30. Fir die entsprechende buddhistische Formel s. oben 8. 305.

208 Tch verweise besonders auf Kern, Der Buddhismus I, 470f.,
Jacobi, Der Ursprung des Buddhismus ans dem Samkhya-Yoga (Nachr.
Gott. Ges. der Wiss. 1896, 43%.), und auf die sehr wichtigen Aufsitze
von Senart, Bouddhisme et Yoga (Revue de I'hist. des rel. 42, 345f.) und
Origines bouddhiques (Bibl. de vulgarisation du Musée Guimet, t. XXV,
1907). Vgl. auch meinen Buddha, 6. Aufi, 78ff.; Rhys Davids, The
Yogavacara’s Manual, XXff. Die Rolle, die der Ausdruck yogavacara
im Milindapafiha spielt, ist bezeichnend. Nicht ganz zutreffend m. E. L. de
la Vallée Poussin, Bouddhisme 356.

%7 Senart, Album Kern 104: ,divers indices qui montrent dans le
bouddhisme naissant une secte détachée du tronc antique et puissant du
Yoga vishnouite.* Betreffs der Rolle, die hier dem Vishnuismus zuge-
wiesen wird, s. oben Anm. 177.

208 Fir das Folgende verweise ich insonderheit anf meinen ,Buddha®,
6. Aufl, 363; Majjhima Nikaya 79; Sakkapaiihasuttanta (Dighanikiya
vol. IT p. 265) vgl. Foucher, L’art gréco-bouddhique I, 492 ff.; Theragatha
119; Dhammapada 372,

%09 Mehr s. bei Rhys Davids a. a. O. (oben Anm. 206) XXI{.

910 Mahéabharata X1II, 195, 15 (Deussen, Vier philosophische Texte 188,
wo die Bedeutung der Stelle nicht zur Geltung gebracht ist). Mit ,Uber-
legung, Sichabsondern, Erwéigung® gebe ich der Reihe nach vicara, viveka,
vitarka wieder. Uber die Stelle vgl. auch Hopkins Journ. Am. Or. Soc.
XXII, 357. Betreffend viveka s. unten Anm. 214. )

#11 Yogasitra IT, 47, Die entsprechenden buddhistischen Ausdriicke
finden sich sehr hiufig.

%3 Vgl. oben Anm. 175; Senart, Revue de l'hist. des religions 42,
853. — Dieser Ubereinstilmmung von Buddhismus und Yoga sei noch die
schon von Andern bemerkte hinzugefiigt: die beiderseitige Vorliebe fir
das Arbeiten mit dem Begriff des nirodha (,Aufhebung®).

213 Wire hier an die Versenkung des safifidvedayitanirodha (,Auf-
hebung von Vorstellung und Empfindung®) zu denken? Vgl. meinen ,Bud-
dha, 3. Aufl.,, 452f,, und s. auch Samy. Nik. IV, 228.

14 Brahmajalasutta, Digha Nikaya I, 37f. — Unzutreffend freilich
scheint es mir, wenn Senart (Revue de I'hist. des religions 42, 351) den
Ausdruck ,aus Absonderung geboren“ (vivekaja) in der buddhistischen
Formel des ersten jhama (oben S. 324) als direkten Beweis fiir Entlehnung
seitens des Buddhismus aus dem Yoga geltend macht. Viveka ist m. E.
hier nicht, wie S. will — wenigstens nicht urspriinglich — die dem Sam-
khya bz, Yoga eigene, dem Buddhismus dagegen fremde ,Sonderung® von
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Purusha und Prakrti. Die buddhistische Formel gibt in ihrem Eingang
ausdriicklich eine andre, durchaus glaubliche Deutung jenes Worts: ,sich
absondernd von Liisten, sich absondernd von unrechtem Wesen“,
Die hochste, abschlieBende Erkenntnis der Gesondertheit von Purusha und
Prakrti kann ja auch kaum schon der ersten, niedrigsten Versenkung zu-
geschrieben worden sein.

218 Kern, Der Buddhismus I, 472.

216 Vgl. meinen ,Buddha“, 6. Aufl, 125. Der dann zitierte Vers:
Theragatha 104.

#17 Kann man mit Jacobi (Nachr. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1896, 481.)
den ersten Satz der buddhistischen Kausalititsformel (,Aus dem Nicht-
wissen entstehen die samskara“, d. h. die aus der Vergangenheit stam-
menden Dispositionen, die zu neuem Dasein fiihren und dieses gestalten)
als Besitz des Yoga in Anspruch nehmen? Ich habe in .neinem ,Buddha¥,
3. Aufl. 448 Bedenken dagegen geltend gemacht. An sich ist der fir die
buddhistische Dogmatik so wichtige Begriff der samskdra bekanntlich
im Yoga, tbrigens auch im Samkhya, sehr geldufig. Vgl. ,Buddha®
6. Aufl,, 278 ff., namentlich 284 A. 1.

818 Vyasa zu Ys. I, 47 (Tuxen, Yoga 8.171). Dazu Mahabharata
XII, 530 ed. Calc. Buddhistische Versionen: Dhammapada 28; Mahavagga
I, 5,7 und Parallelstellen (s. Franke WZKM. XXIV, 30f). Vgl. noch
den ndrdlichen Udanavarga IV, 4 (La Vallée Poussin, Journ. as. 1912, I,
314)..

219 Majjhima Nikaya vol. I, 136 f.

1% Ebendas, 142.
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Fiir die Hauptbegriffe der Spekulation und Ahnliches erginze man die
Angaben des Registers durch die des Inhaltsverzeichnisses.

Die Anmerkungen unter den Seiten sind als ,Anm. 1. 2 usw. auf-
gefithrt, die am Ende des Randes als ,A. 1. 27, usw.

Absolutum: durchweg; hervorzuhe-
ben etwa 1. 391 551 591 961t
114, 11561 158f. 192ff. 211f
268 276ff. — Im Buddhismus:
303f. 332f. — Vgl. Allwesen,
Atman, Brahman, Nirvana, Selbst,
Ungestaltetes.

Agni 12f. 23. 66. 75.

ahamkara 226. 228. 230f. 238. A.
149,

Aitareya Upanishad A. 8.

Ajatasatru 166. .

Alara Kalama vgl. Arada Kalama.

Allwesen vgl. Absolutum, dazu etwa
noch 21f. 38. 52. 61f. 131 usw.
A. 36. 123.

Angelus Silesius 64.

Arada (Alara) Kalama 220 Anm. 1.
325.

Aranyaka (Waldtexte) 8. 148f A.
92.

Asita Devala 209. A.132.

Asuri A 130.

Agvaghosha 220 Anm. 1.

Afvapati 175.

Atem, Atemkrifte (prana) 18. 521.
76. 260f. 321. A. 16.

Atman: durchwey; hervorzuheben

521f. 109. 2231. 246. — Der ,GroBe
Atman® 224 Anm, 1. 2251. 2281,
263. A. 134. 145. 170. — Vgl
Absolutum, Selbst.

Avyakta, vgl. Prakrti.

Bad 8. 48.

Bahva 133,

Bakchanten 43.

Begehren 110. 134. 144.

Bettler, religidse 6. 139. 162.

Beweisfilhrungen 21. 174.

Bhagavad Gita 114. 210. 270. 276.
281,

bhakti, Gottesliebe 105. 281. Vgl.
338.

Bhallaveya 9.

Blitatman (Elementenatman) 229.
237 mit Anm. 2. 239. 241. A. 145,

Bindung des Purusha 238ff. 249.
319,

Brahmacarya, Brahmanwandel 7f.
471.

Brahman: insonderheit 17. 19. 33.
448, 541 167. 1758 200. 223.
232. 270. 276ff. 286. A. 12. Vgl
Absolutum, Allwesen, Atman,
Selbst. — Brahman mascul. 103.
106. 126. 143. 192. 286. 330. 334.
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Brahmanatexte 151, 26. 57. 95. 148,
152, 335.

Brahmanenschiller 6ff. 162. 266.
A. 72

Brahmanentum, Brahmanenkaste 4 ff.
22. 46. 166ff. 199f. 207. 287.
290. A. 134,

Brahmanopfer 33.

»Brahmanzustinde¢ 326, vgl. 263.
325.

Brhad Aranyaka Upanishad 63. 121.
1561, 288. A. 8 usw.

Brhadratha 205.

Brhaspati 17. 46 Anm. 1.

Buddha, Buddhismus 2. 114. 117.
120. 131 Anm. 1. 135f 139
Anm. 1. 143. 1501, 154. 167. 182
Apm. 1. 184 Anm. 2. 190. 209.
222. 259. 264. 268ff. 273. 28211
3351f. A. 177. 182. 190ff. — Dog-
ma vom Buddha 286. 314. 3371
— Legenden von seinem Leben
3317.

buddhi 225%. 228. 230. 238. 263.

budh- 131 Anm. 1. 8.

Chandogya Upanishad 151. 288. A.
8 usw.

Chronologie Indiens 3f. 284 ff.

citta 325. A. 175.

da da da 138. 186.

Definitionen 160.

Determinismus 112. 291. 301.

Dialog 160ff. 210. 285. A. 111.

Disputationen 9. 165. 172, 291.

Dualismus 60ff. 1921. 211 1. 233, 246.
2941 297ff. 304. 316ff. usw.
Vgl. Einhejt und Vielheit, Sein
und Werden.

Darst (in der buddh. Dogmatik) 135.
301 Anm. 2. 302.

Eckhart, Meister 195. 198.

Einheit und Vielheit 60 ff. 841f. 92f.
2121f. 228, 253ff. wsw. Vgl

Register.

Dualismus.

Elementenatman vgl. Bhitatman.

Eutfaltung der Welt im Samkhya
213. 2251

Epos, episches Samkhya 210f. 224,
226 Anm. 2. 228f 233 Anm.1.
239. 242, 250. 254. 259. 266.
270. 273. 289. 324. 330. A.134.
179.

Erkennbarkeit des Absoluten 132f.
2921, 303 ff.

Erlosung 34. 1241f. 154. 2421. 256 8.
2671f. 300. 304 ff. usw.

»Esser und ,Speise“ 237. 247.

Farben 70. 215,

Flammen, Rede von den 306.

Fluida vgl. Krifte.

Gargl 64. 75. 121, 130. 132, 172,

Gargya 166.

Gaudapada 89. 136.

Gedanke, seine magische Wirkung
361.

GenieBer 237, 247. 277,

Geographischer Schauplatz 3f. 1656
Anm, 1. 283f.

Gespenster 26.

,Gestaltetes, ,Gestaltungen®.296 ff.
305 Anm. 1.

Gleichnisse 72. 82f. 851. 93. 127,
137. 161. 1821f. 235. 245. 248f.
251f. 257f. 330 usw.

Gnadenwahl 245. 339.

Gott 269. 264. 270. 273f. 328. 337.
— Gotter 121, 161. 371. 66. 80.
— QGottheiten, physische 18. 24f.
157,

Gotterweg 106. 145. A. 54.

Gottesliebe vgl. bhakti.

Grammatik 1711.

Gupa's (Konstituenten), die drei 71.
128. 206. 214ff. 2271 233. 238f.
316§ A. 135. 137,

Halluzinationen 147. 264. A. 85.



Register.

Vgl. Visionen.

Hara 278.

‘Heiligkeit 46f. 137,

Henotheismus 38.

Himmelswelt, Himmelsseligkeit 26.
32, 1431. A. 88.

Hinausziehen 139 Anm. 1. 285.

Hollenstrafen 26. 111.

Hypnose 260f. 262. 264. 266.

Ichprinzip vgl. akamkara.

Indien, Volkscharakter 4. 39f. 124,

Indra 12f 17. 38. 75. 96. 99. 146f.
1681. 175. 266.

Iran 4.

#ba, idvara 2751. 279,

153 Upanishad 188. A. 8.

Jahr 18.

Jaiminiya Upanishad Brahmana A. 8.

Jainas 120 Anm. 1. 167. 271. 273.
282. 2891, 293. 329. A. 179. 181.

Jalan 160. 181.

Janaka 164f.167Anm.1. 168 Anm.183.

Jatakas 108.

Jenseits, Jenseitiges vgl. Absolutum.

Jhana 3211 324. A. 214,

Kala 18 Anm. 1. 44.

Kant 73 Anm. 2. 195f%.

Kapila 208f. 214. 284, 336.

Kapilavatthu 284.

Karman (Werke) 30. 34. 108ff. 121,
128%. 134. 1371 175. 201. 286.
292, 308.

Kaste 4. 23. 214. 216. 334.

Kathaka Upanishad 203ff. 210. 220,
2281t 242. 269. 288f. usw.

Kaunsalitit, Kausalititsformel '135.
268. 287. 300ff. 305. 316.”323.
331. 339. A. 190.

Kaushitaki Upanishad 144 Anm. 1.
A. 8.

Kena Upanishad A. 8.

Keéin Darbhya 10.

Keuschheit 7. 47.

368

Khema, Nonne 308. A. 199.
Klassifikation der Weltm#chte 22f
klesa 328.

Konige 163ff. Vgl. Kshatriyas.

Konzentration vgl. Versenkung.

Kosmogonie vgl. Schopfung.

Kriifte, unpersbnliche; magische
Substanzen 111. 16£. 19. 38, 46.
481, 218,

Krishna 2. 100. 167 Anm. 2. 281.
337.

Kshatra 19. 48. 193. A. 12.

Kshatriyas 166ff., vgl. Konige.

Kshurika Upanishad 270.

Kunst, buddhistische 140. 340.

Kuru 165.

Lehrer 6. 150. 161. 281.

Lehrerlisten 150. A. 93.

Leiden, vgl. Pessimismus.

Linga 238f. 251. 319.

Magadha 283.

Mahabharata vgl. Epos.

MahanAtma = GroBer Atman, s.
unter Atman,

Maitrayapa Upanishad 205ff. 209
Anm. 1, 240. 247. 249. 253. 269.
£89. usw.

Maitreyi 91. 93. 101 Anm. 1. 118.
139 Anm. 1. 146. 163. 197. A. 89.

Makkhali 292.

Mana 49f.

manas 225f. 227 Anm. 228. 238.

" 263.266. "

Mandakyakarika vgl. Gaudapada.

Manu 131.

Mara 100. 117. 118 Anm. 3. 289. 314.

Mirchen 170.

Materie, materielles Prinzip 68. 78.
Vgl. Prakrti.

Maya (Schein, Zauberspiel) 85. 881t
99 Anm. 1. 136. 2791. Vgl auch
90 Anm. 1.

Milindapaiiha 312.
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Modi des Spinoza 88. 94.

Mokshadharma 210.

Mond 107.

Mrtyu vgl. Todesgott.

Mystik 43f. 102. 125. 133. 195. 1981.
272 usw.

Naciketas 203 §.

Namen und Gestalt 66. 69f. 86
Anm. 1. 98.

Nataputta 167, Vgl. 271 Anm. 1.

»Nein Nein“ 63f. 160. 181. 192. 198.

Nichtselbstheit, Rede von ibren
Kennzeichen 305.

Nichtwissen 135. 302. 322f 328f.

nirodha 312. A. 212,

Nirvana 2. 270f. 311f. 318. 321.
324. 326. 829. 332, 338. A. 177.
200.

Nyaya 302 Anm.

Om 37. 142. 156. 192. 262f. 280.

Opfer, seine magische Kraft 32. 43.
50f. 107 Anm. 1. 138. — Opfer-
wissenschaft 101,

Ordensgemeinschaften 285, 333ft.

Orenda 49f.

»0zeane“, die drei 24.

Palidialekt 283.

Paiicila 165.

Paiicatikha 209.

Payasi A. 186.

Personlichkeit des All- Einen?
100%. 126. Vgl. Gott. — Ele-
mente der Perstnlichkeit 18. 25.
— Vgl. Selbst.

Pessimismus, Weltleiden 1158, 131,
199. 2398 247, 248ff. 268.
323. 328. A. 66.

Platon 78. 80 Anm. 2. 152.

Plotin 43. 81. 198,

Poesie vgl. Verse.

Pradhana vgl. Prakrti.

Prajipati 24. 44. 49. 51. 83f. 96.
101’. 116.146.1681.186.274. A.111.

Register.

Prakrti (materielles Prinzip, =
Avyakta, Pradhana) 212 und im
Flgdn. 279. 316. 319.

Prilogisches Denken 10f.

Prapa vgl. Atem.

pra-vraj 139 Anm. 1.

Prinzipienreihe des Samkhya 226f.
296. 302. 316.

Prosa der Upanishaden 1781,

Purusha 4. 52. 79. 88. 96. 10L. 213
und im Flgdn. 2231 233ff. 278.
818. A. 155 usw. — Purushas
pluralisch 219 Anm. 1, 230. 253f.
318. A. 155,

Raikva 163f.

Rajas 2141 239.

Ritsel 1861,

Raum 18. 711 145.

Rigveda 13. 26. 27 Anm. 2. 29
Anm. 2, 40. 43. 51. 96. 117, 124.
131. 187. 190. 258. 274, 277f.

Rudra 2781,

Ruheselbst 263. A. 170.

Sakvarigeliihde 8.

samadhi 324,

Samkhya 11 128. 193. 206ff. 258f.
263. 2681, 278. 280f. 282. 284.
294 ff. 304. 3151f. 322, 324. 3281f.
usw. — Klassisches Samkhya
1f. 128 Anm.2. 208. 219
Anm. 1. 226ff. 231. 250. 253ff.
812. 3181 A.134. 177. — Sam-
khyaKarika 250 1. 254£.2571.318.

samskara A.217,

Sandilya 57f. 62. 126. 181,

Sankara 81. 89. 127 Anm. 2. 133.
184 Anm. 3.

Sapudvar, Jauavalos 139,

Sattva 2141, 239. 317.

Savitar 260.

Schaffen, Wesen desselben 82f.

Schein vgl. Maya.

Schelling 81, 133.



Register.

Schlaf vgl. Tiefschlaf, Traumschlaf.

Schopenhauer 195. 198. A. 125,

Schopfung der Welt 66. 68. 69. 78 ff.
97 103. 122.

Schriftgebrauch 179. 289f.

Schiiler vgl. Brahmanenschiiler.

Scotus Eriugena 64.

Seele, vgl. Atman, Selbst.

Seelenwanderung 27ff. 105f.117.130.
134. 286.

Sein und Werden 60. 194f. 246f.
297. 331.

Selbst: durchweg;hervorzuheben etwa
24, 33. 35. 42. 44. b4. 91. 2941,

2981. 304ff. 331f. 339. A 123.
Vgl. Absolutum, Atman, Purusha.

Siva 2. 275. 278.

Skepsis 291.

Soma, seine Herabholung 17. —
Somarausch 43.

Sonne 6 Anm. 1. 66. 99 Anm. 2.
142. 145 Anm. 1.

Sophistik 2901

Spinoza 68. 88. 94. 140.

Sramana 139. 200f. A. 83.

Stadte 285. 334.

Stoff und Form 61. 68.

Subjekt, Objekt 56. 91f. 101. 191.
194. A 123, Vgl. Atman, Pu-
rusha usw.

Substanzen, magische, vgl, Krifte.

Sufismus 198.

Sirya 66.

svastika 262.

Svetaketu 162, 182.

Svetasvatara Upanishad 205. 269.
2731 289 327 usw.

Symbole 20. 24.

Tabu 47. 157.

Taittiriya Upanishad A. 8.

Tamas 214 ff. 239,

tanmatra 226. 232. A. 148.

Tapas (Kasteiungen) nnd Verwand-
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tes 6. 43. 49. 129. 205. 259f.
3217. 337. A. 72, 88,

Tattva(des Samkhya) vgl. Prinzipien-
reihe.

Tat toam asi 125. 133. 143, 162.
181. 235. 255.

Teile des Atman 127,

Tiefschlaf 91f. 103. 140. 144. 146.
154. 174. 260.

Tiere 10. 30. 71. 110f. 169. A. 3.

Tod und Leben nach dem Tode:
hervorzuheben etwa 1. 25. 261.
59. 75. 91.97. 105 1171, 1431,
154. 203 211. 249. 291.

Todesgott 203f. 289.

Traumschlaf 140. 147 Anm. 1. 154.
174. 182. 188. 260.

Uddaka 325.

Udgitha 156f.

»Ungestaltetes‘ 296, vgl. 303, 313.

Unsterblichkeit vgl. Tod.

Unterscheidung 245f. 317. A. 214,

wpadi, upadhi, upadhi 312f. 318.
A. 202.

Upanishaden: durchweg; s. besonders
1. 15 A. 1. 35. 57. 89. 1481 A.
8. 185. 202ff. — Vgl. auch unter
den einzelnen Upanishaden. upa-
nishad im eigentlichen Sinn 37,
1556 ff. A, 971,

Ushasti 5. 163.

Vacchagotta A. 193.

Varuna 12f. 17, 52.

Vaita 52.

»Vater¢ 26ff. 75. 106f. 116. A. 3.

Viterweg 106f. A. 54,

Viayu 66.

Vedatexte, ihr Studium, ihre mysti-
sche Bedeutung 5% 19. 25. 45ff.
— Ablehnung durch den Bud-
dhismus 287.

»verehrung® 37. 41. 57f. 87. 89.
140. 165ff. 164. 173, 175, 184
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Anm, 1, A, 98f 101.

Verfasser der Upanishaden 149f.

Vernunft vgl. buddhs.

Verse 154. 176, 187f. 203. A. 120.

Versenkungen 133. 141f. 2631, 309.
320%. Vgl. ,Vierter.“

Verstand vgl. manas.

Videha 164f. 283,

Vielheit der Atmans 128; vgl. Pu-
rushas pluralisch.

» Vierter“ 260.

Vipula 266.

Virocana 168f.

Vishnu 2. 17. 276. — Vishnuismus
A. 177, 207.

Visionen 142. 309. Vgl. Halluzina-
tionen.

viveka317,vgl.324(, Absonderung®).
A. 210. 214.

Wahrheiten, die vier des Buddhis-
mus 120. 135. 305. 323. 329.

» Wahrlieb® 162,

Waldtexte s. Aranyaka.

Wasser als Grundelement 45 Anm. 1,

Weltgegenden 18.

Weltleiden vgl, Pessimismus.

Weltzweck 76f. 1056. 257. Vgl.
114,

Werden und Sein vgl. Sein und
Werden.

Wiedertod 27ff. 34. 108. 117. A.3.

Wiedervergeltung vgl. Karman.

Wille 80 Anm. 2. — Willensfreiheit
vgl. Determinismus.

Register.

Wissen, seine Macht 6f 318, 265
Anm. 1. — Erlssend 34. 129f.
1341 2441 293. 300f. 320. Vgl
Nichtwissen, Unterscheidung. —
Verhiltnis des Wissens zum
Wisgenden 6f. 9.

Wonne, Atman daraus bestehend
102. — Diesseitige und jenseiti-
ge Wonne 116,

Xenophon 152.

Yajiavalkya 9. 63f. 74. 91. 93. 101
Anm. 1. 103f. 109. 118. 121, 125.
128. 180. 132. 134f. 139. 144f.
154. 163ff. 167 Anm. 1. 168
Amm. 1. 170, 174%. 188. 197.
204. 209. 283. 336. A. 8. 89. 104.

Yajurveda 13.

Yoga, Yogin 114. 129. 133. 141f.
192, 209. 232 Anm. 1. 243ff.
2681, 275. 278. 280f. 282. 296.
316. 319ff. A. 85. 98. 157. 175.
177. 194. 206. 212.

Yogasiitras 269. 324. 329.

Yogavacara A. 206.

Zahlen in den Brahmanas 23; im
Samkhyasystem 208.

Zarathustra 4.

Zaubervorstellungen. Hervorzuheben
etwa 10ff. 14, 22, 31. 39. 49.
56. 113. 126. 138. 149. 1711. 177,
179. 191. 206. 218. 265.

Zeit 18. 44. 73 Anm. 2.

Ziege und Ziegenbock (Wortspiel)
213 Anm, 1. 215. 221. 276.
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Quellen der Religionsgeschichte

herausgegehen im .Auftrage der Religionsgeschichtlichen Kommission
bel der Kdniglichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen.

Der Zweck dieses neuen Unternehmens 186t sich kurz dahin angeben, der
religionsgeschichtlichen Forschung ein moglichst umfassendes und zuverldssiges
Quellenmaterial zur Verfilgung zu stellen und damit zun#ichst fir die deutsche
Wissenschaft, der heutigen Erweiterung des Horizonts entsprechend, zu leisten,
was einst die Sacred Books of the East fiir die Forschung bedeuteten.

Ein ausftihrlicher Prospekt iiber die Anlage des Ganzen und die er-
schienenen und bis jetzt geplanten Ba#nde ist durch jede gute Buchbandlung,
ein genaues Programm von der Rel.-gesch. Kommission der Kgl. Gesellscha
der Wissenschaften in Gottingen zu beziehen.

Soeben ist erschienen:

3 3 Die Vollkommenheit der Erkenntnis.
Prajna Paramlta. Nach indischen, tibetischen und chine-
sischen Quellen von Dr. Max Walleser, Professor in Heidel-
berg. 1914. Preis geh. 6,60 Mk.; geb. 7,80 Mk.

Diese fiir die Kenntnis des Buddhismus so wichtige Gruppe von Texten,
die unter dem Titel ,Die Vollkommenheit der Erkenntnis“ vereinigt sind, prizi-
siert in aller Schirfe den Negativismus, d h. das Prinzip der allgemeinen Leer-
heit, die Anschauung, daB unsere Begriffe vom Sein ebenso wie vom Nichtsein
bedeutungslos sind, daB die Wahrbeit des tiglichen Lebens nur einen relativen
Wert hat, daB die absolute Wahrheit alle Dinge nur als inhaltlosen Schein er-
kennen 1&Bt. Diese bedeutungsvollen Lehren, denen verwandte in der griechischen
und abendléndischen Philosophie auch eine grofe Rolle spielen, werden nicht
systematisch, sondern in Gespriichen des Buddha mit seinen Nachfolgern und
mit Heiligen entwickelt. *

Prof. Dr. M. Walleser hat das Wagnis durchgefithrt, die Texte, in denen
selbst in dem bildsamen und als philosophische Sprache unvergleichbaren Sanskrit
der Gedanke in einem bestindigen Kampfe mit dem Wort und Ausdruck liegt,
in eine fremde Sprache zu bannen. Dem Verstindnis der Texte hat er durch
geschichtliche, kritische und bibliographische Einleitungen gedient.

Frithere Binde:

: : Ubersetzt v. Prof. Dr. A. Hillebrandt.
Lieder desRigveda. [gsset=i v ot geb. 6,20 Mk.

Joh. Hertel im Liter, Zentralblatt 1914 Nr. 12: ... Daraus ergibt sich
schon, daB H.'s Ubersetzung kein populirwissenschaftliches Buch ist und sein
will. Es ist streng wissenschaftlich in seinem Zweck und in seiner Aus-
fihrung und berticksichtigt zugleich Indologen und Nichtindologen. Besonders
die letzteren werden es dankbar empfinden, daf die Ubersetzung, so sehr sie
sich die Treue zur Pflicht macht, in gelenkem Deuntsch geschrieben ist.“

L. v. Schroeder in d. Dtsch. Lit.-Zeitg 1914 Nr. 3: ,Etwa ein Achtel
der Rigvedalieder wird hier von einem der besten Kenner des Gegenstandes in
deutscher Ubersetzung dem an religions-geschichtlichen Forschungen interessierten
Publikum dargeboten. Die Auswahl ist, wie nicht anders zu erwarten war, sehr
umsichtig getroffen, und zwar ungefiihr in demselben Verhiltnis auf die einzelnen
Gotter und Stoffe verteilt, wie dies in der Rigveda-Sammlung selbst der Fall
ist. Nur die philosophischen Lieder und die Zauberlieder sind verhiltnismiaBig
stirker beriicksichtigt. Die wichtigsten und wertvollsten Stdcke der groBen
Sammlung findet man hier vereinigt, in sorgiiltiger Ubersetzung, die als das







